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PARTE I 
INTRODUCCIÓN 


«El misterio del hombre sólo se esclarece en el misterio del 
Verbo encarnado. Porque Adán, el primer hombre, era figura del 
que había de venir (Rm 5,14), es decir, Cristo nuestro Señor. Cristo, 
el nuevo Adán, en la misma revelación del misterio del Padre y de 
su amor, manifiesta plenamente al propio hombre, y le descubre la 
sublimidad de su vocación (...). El, que es imagen de Dios invisible 
(Col 1,15), es también el hombre perfecto, que ha devuelto a la des- 
cendencia de Adán la semejanza divina, deformada por el primer 
pecado (...). El Hijo de Dios, con su encarnación, se ha unido en 
cierto modo con todo hombre» (Concilio Vaticano IL, Constitución 
Pastoral Gaudium et spes, 22). 

«La Iglesia posee, gracias al Evangelio, la verdad sobre el hom- 
bre. Esta se encuentra en una antropología que la Iglesia no cesa 
de profundizar y comunicar. La afirmación primordial de esta an- 
tropología es la del hombre como imagen de Dios, irreductible a 
una simple parcela de la naturaleza, o a un elemento anónimo de 
la ciudad humana. (...) Frente a otros tantos humanismos, frecuen- 
temente encerrados en una visión del hombre estrictamente econó- 
mica, biológica o psíquica, la Iglesia tiene el derecho y el deber de 
proclamar la verdad sobre el hombre que ella recibió de Jesucristo» 
(Juan Pablo II '). 

«Tenemos una verdad revelada que nos dice algo sobre el hombre. 
Se le ha dado al hombre para que conozca quién es y qué debe hacer 
(...): el hombre ha sido creado por Dios, y con el primer hombre toda 
la humanidad como unidad por razón de su origen y como una po- 
tencial comunidad; cada alma humana individual ha sido creada por 
Dios; el hombre ha sido creado a imagen de Dios; el hombre es libre 
y responsable de aquello en lo que él se convierta; el hombre puede 


1. JUAN PABLO IL, Discurso de apertura a la 1H Conferencia General del Episcopado La- 
tinoamericano, L9 (Puebla, 28.1.1979). 


19 


INTRODUCCIÓN 


y debe hacer que su voluntad esté en consonancia con la voluntad de 
Dios. Es evidente la urgencia de llegar a través de esas verdades de 
fe a una imagen del ser del hombre todo lo acabada y compacta que 
sea posible. Saber qué somos, qué debemos ser y cómo podemos 
llegar a serlo es la tarea más urgente de todo hombre» (Santa Edith 
Stein?). 


1. La ANTROPOLOGÍA CRISTIANA 


El evangelio cristiano es una buena noticia. Consiste en la revela- 
ción de quién es Dios (Padre, Hijo, Espíritu Santo) y de sus designios de 
amor y salvación para el ser humano. En este manual, nos toca fijarnos 
en la segunda parte y estudiar la revelación sobre el ser humano y su 
salvación. 

La fe cristiana contiene una revelación sobre el ser humano: sobre 
su origen, su ser y su destino; su estado, su salvación y su final esca- 
tológico. Dejando aparte el último punto, que pertenece a otra materia 
(Escatología), estudiaremos los otros cinco. 

ID) En lo que sigue de la Introducción, tratamos de los fundamentos 
de la antropología bíblica; de lo que nos dicen el Antiguo y el Nuevo 
Testamento sobre el ser humano. Y haremos un recorrido histórico por 
la teología y la cultura cristianas, resumiendo las principales aportacio- 
nes antropológicas. 

ID) En la segunda parte, Creado a imagen de Dios, nos fijaremos en 
los distintos aspectos del hombre como imagen de Dios. Tomaremos 
como guía la Constitución Pastoral Gaudium et spes y trataremos sobre 
la vocación a la existencia y el sentido de la vida humana, de la perso- 
na, la conciencia y la libertad, de la estructura espiritual y corporal, las 
relaciones humanas y el lugar del ser humano en el mundo. 

II) En la tercera, nos adentraremos en el estado histórico del ser 
humano, que es un estado de pecado. Hay un contraste entre el ideal 
expresado en la imagen de Dios, y las diversas heridas que afectan al 
comportamiento humano (concupiscencia y debilidad) y a su situación 
en el mundo (sufrimiento y muerte). 

IV) En la cuarta, estudiaremos el efecto de la salvación de Dios en 
nosotros. Esto es el misterio de la gracia, que consiste en la reconcilia- 
ción con Dios, la filiación divina y la superación de las consecuencias 
del pecado, por la gracia del Espíritu Santo. 


2. E. STEIN, La estructura de la persona humana, YX, 1,3-4; BAC, Madrid 2002, 194-195. 
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V) En la quinta, continuaremos con los temas clásicos sobre la gra- 
cia y estudiaremos de qué manera actúa el Espíritu Santo en la acción 
humana, y de qué manera se combinan la gracia de Dios y la libertad 
humana. 


Dejamos para otros manuales (Creación, Exégesis) el tratamiento 
detallado de algunas cuestiones. Por ejemplo, aquí solo haremos una 
exégesis sencilla de los textos del Génesis sobre el origen del hombre y 
el primer pecado. En cambio, estudiaremos las heridas de la naturaleza 
humana, señaladas por la tradición (la muerte, la concupiscencia, el de- 
terioro de la libertad), aunque no se les suele prestar atención en otros 
manuales. 


Un poco de historia 


Se llaman tratados a las distintas áreas en que se divide la teología 
de cara a la enseñanza. Un tratado es un cuerpo de doctrina. La antro- 
pología teológica es todavía un tratado reciente dentro de la teología y 
no está completamente configurado: no hay pleno consenso sobre sus 
contenidos y estructura. 


Desde mediados del siglo XX, se ha querido reunir en él todas las 
reflexiones que contiene la teología sobre el hombre. Esto condujo a 
combinar dos antiguos tratados: el De homine (la parte dedicada al hom- 
bre dentro del tratado sobre la creación) y el De gratia (el tratado sobre 
la gracia). De aquí proceden las dos partes en que suele dividirse esta 
materia: la antropología fundamental (la descripción del hombre creado) 
y la antropología especial (su transformación por la gracia). 


Un manual debe reunir ordenadamente todos los materiales que 
una persona instruida en esa materia debe conocer. Por eso, debe re- 
coger la reflexión a lo largo de la historia de la teología. Recogerlo no 
es difícil, pero darle orden y establecer una síntesis, sí. Porque las dos 
partes del tratado actual han tenido una historia independiente y son 
bastante heterogéneas. 


El tratado De gratia ha estado muy marcado por su origen, en las 
controversias sobre la libertad y la gracia de los siglos XVI y XVII (pro- 
testantismo, jansenismo, controversia De Auxiliis). El tratado De homi- 
ne, en cambio, ha tenido dos épocas. En el siglo XVIII, se centró en la 
existencia y propiedades del alma, frente al materialismo. Y en el siglo 
XX, ha tenido un gran desarrollo en el Magisterio del Concilio Vaticano 
II (primera parte de Gaudium et spes) y del Papa Juan Pablo II, centrán- 
dose más bien en la idea de persona, en su dignidad y en su carácter re- 
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lacional. Conviene recalcar que Gaudium et spes es el primer documento 
del Magisterio solemne de la Iglesia que quiere hacer una exposición 
completa, aunque breve, de la Antropología cristiana. Allí se recogen las 
mejores aportaciones de la teología y la filosofía cristianas del siglo XX. 
De allí han pasado al Catecismo de la Iglesia Católica. Por eso, estos 
documentos son fuente próxima de este manual, junto con el pontificado 
de Juan Pablo II. 


2. SOBRE ESTE MANUAL 
Los criterios teológicos de este manual 


1) Este manual se centra en la economía de la salvación: los de- 
signios de creación y de salvación realizados en Cristo por el Espíritu 
Santo. La Antropología Teológica tiene como centro la figura de Jesu- 
cristo, modelo y fin del hombre, que nos da el Espíritu Santo prometido 
en el Antiguo Testamento. Eso es la gracia. De forma que el paso entre 
el «hombre viejo» y el «hombre nuevo» de que habla san Pablo (Ef 
4,22; Col 3,9) se convierte en el eje de este manual. 

2) Este manual se sitúa dentro de la nueva evangelización, anima- 
da por el Concilio Vaticano II y proclamada por el Papa Juan Pablo II. 
Intenta tener presente el contexto cultural y ofrecerle la idea cristiana de 
hombre como una propuesta luminosa, que permita descubrir la belleza 
y verdad del Evangelio. 


En la segunda mitad del siglo XX, la teología tuvo que vérselas con 
el existencialismo ateo y el pretendido humanismo marxista. Hoy debate 
con otras influencias: el relativismo de la cultura posmoderna, que tiende 
a disolver los principios políticos y jurídicos de la Modernidad, y el ma- 
terialismo ingenuo de algunos ámbitos científicos. Ante esta alternativa, 
el Evangelio ofrece: una clara defensa de la trascendencia de la persona 
humana (imagen de Dios) y de la dignidad de toda vida humana; una 
noción de libertad orientada al amor a los demás y al cumplimento de la 
voluntad de Dios; una idea fuerte del amor, con un ideal de realización 
humana en la «entrega sincera de sí mismo a los demás»; unos ideales 
de convivencia en la caridad, cuyo modelo es la comunión de los santos; 
una experiencia de vivir cara a Dios (existencialismo cristiano); un des- 
cubrimiento del pecado y de la salvación en Jesucristo y de la transfor- 
mación en Él; una esperanza tras la muerte; y, como resultado, la alegría 
de una vida llena de sentido. 


3) También quiere proporcionar una identidad cristiana: dar segu- 
ridades de fe y transmitir cultura cristiana. Por esta razón, presta mucha 
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atención a los Padres de la Iglesia (san Ireneo, san Atanasio, san Gre- 
gorio de Nisa, san Agustín, san León Magno...), a grandes maestros 
cristianos del pasado (santo Tomás de Aquino, Nicolás Cabasilas...) 
y a pensadores cristianos y también judíos más recientes, con los que 
compartimos la fe en un Dios creador (Pascal, Kierkegaard, Dostoievs- 
ky, Newman, E. Stein, Von Hildebrand, Maritain, Guardini, De Lubac, 
Mouroux, Lossky, Buber...). 

4) Sin proponérselo al principio, el texto ha adquirido cierto sabor 
litúrgico, al centrarse en el Misterio Pascual y al incorporar algunas 
oraciones del Misal Romano: «Lex orandi, lex credendi». Creo que esto 
ilumina también sus fundamentos bíblicos. 

5) Tiene un tono ecuménico. Se ha buscado el acercamiento a la 
sensibilidad ortodoxa y protestante, intentando comprender y superar 
los malentendidos y definir mejor las posiciones doctrinales. 

6) Al intentar una nueva síntesis, ha sido necesario limitar algunos 
temas históricos. Especialmente, en el tratado sobre la gracia, que arras- 
tra muchos viejos debates bastante racionalistas. Basta informar sobre 
lo esencial. 


Estructura de los capítulos 


La introducción adelanta el sentido de cada capítulo, con referen- 
cias a la problemática cultural, cuando la hay; y señala la división del 
tema. 

Las afirmaciones cristianas tratan de resumir la enseñanza cristia- 
na. Van precedidas de algunas oraciones, y de textos tomados preferen- 
temente del Catecismo y Gaudium et spes como testimonio de fe, pero 
no tratan de «demostrar» propiamente las tesis. La enseñanza cristiana 
está recogida de manera autorizada en el Catecismo de la Iglesia Católi- 
ca y en los documentos del Magisterio. Aquí solo se trata de proporcio- 
nar un resumen didáctico. 

Los fundamentos doctrinales indican los temas de Sagrada Escri- 
tura que inspiran la doctrina. Se hace una muy breve historia doctrinal, 
para recoger los grandes hitos y las intervenciones del Magisterio. Y se 
expone de qué forma lo trata el Catecismo. 

Las cuestiones teológicas tratan de transmitir la cultura teológica 
de cada tema, y hacer pensar. 

Cada capítulo se completa con unos trabajos recomendados que el 
profesor puede encargar a los alumnos; unas lecturas recomendadas, 
generalmente clásicos ya constituidos en la materia; y una bibliografía 
selecta de referencia, para señalar fuentes y facilitar ampliaciones. 
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3. ORIENTACIONES BIBLIOGRÁFICAS GENERALES 


Sobre la bibliografía de los capítulos 


En la bibliografía de cada capítulo, aparece abreviada la cita de los 
manuales y ensayos más usados. Se puede ver completa en el Anexo 
final. 

Este manual ha sido precedido de otros libros que he publicado con 
amplias notas bibliográficas. Por eso, la bibliografía de algunos capítulos 
será mucho más breve: 

— Antropología cristiana. Del Concilio Vaticano HU a Juan Pablo II 
(Palabra). Contiene amplias referencias sobre los pensadores personalis- 
tas y un estudio bibliográfico sobre la antropología de Juan Pablo II”. 

— Antropología bíblica (Palabra). Contiene amplia bibliografía de 
todos los temas bíblicos, especialmente, para los capítulos 1 y 2. 

— La Gracia de Dios (Palabra). Contiene una historia del tratado 
sobre la Gracia y una amplísima bibliografía de los temas tratados en los 
capítulos 16 a 24. 


Algunos documentos del Magisterio de la Iglesia 


Parece conveniente que los alumnos conozcan de primera mano 


estos documentos. 


+ Concilio de Trento, Sess. VI. Decreto De iustificatione. 

* Concilio Vaticano Il, Constitución Pastoral Gaudium et spes (nn. 11- 
45)* y el Decreto Dignitatis humanae. 

+ JUAN PABLO Il, Enc. Redemptor hominis (1979). Esta encíclica, que es 
la primera y muy personal, contiene gran parte de sus intuiciones y de 
su recepción de Gaudium et spes. 


3. La ficha bibliográfica está puesta al día en la 3* ed. y, en parte, también publicada como 


Estudio bibliográfico sobre el pensamiento y la antropología de Juan Pablo II, en «Scripta Theo- 
logica» 36 (2004) 567-596. 


4. Interesantes comentarios sobre Gaudium et spes, por J. MOUROUX, P. HAUBTMANN, G. 


ThHiLS e Y. CONGAR, en Y. CONGAR-M. PEUCHMAURD, La Iglesia en el mundo de hoy, vol. IL, 
Taurus, Madrid 1970. Muchos de estos autores contribuyeron a su redacción. 
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Algunos ensayos de interés general 


+ J. MOUROUX, Sentido cristiano del hombre (Palabra). 

+ R. GUARDINI, Mundo y persona (Encuentro). 

+ R. GUARDINI, Quien sabe de Dios conoce al hombre (publicada por 
PPC junto con El fin de la modernidad). 

e J. RATZINGER, En el principio creó Dios. Consecuencias de la fe en la 
creación, Edicep, Valencia 2001. 

+ O. CLÉMENT, Sobre el hombre (Encuentro). 

+ COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL, Comunión y servicio. La perso- 
na humana creada a imagen y semejanza de Dios (VU-2004). 

+ Nicolás CABASILAS, La vida en Cristo (Rialp). 

+ G. PHILIPS, Inhabitación trinitaria y gracia (Secretariado Trinitario). 

+ J. L. LorDA, Para una idea cristiana del hombre (Rialp). 


Sobre la historia y planteamiento del tratado 


LorDA (2004) 381-388, con amplia bibliografía; LADARIA (1992) 9-43; 
SCOLA-MARENGO-PRADES (2002) 13-42; COLZANI (2001) 13-52; MEIss (1998) 
45-72; GELABERT (1997) 11-22; GOZZELINO (1985) 9-26; SANNA (1994) 17-24. 
Hay un largo un debate en la teología italiana: M. FLICK - Z. ALSZEGHY, El 
hombre y la teología, Ed. Paulinas, Madrid 1971; L. SERENTHA, Problemi di 
metodo nel rinnovamento dell'antropologia teologica, en «Teologia» 1 (1976) 
165-179; G. IAMMARRONE, Proposte per il rinnovamento dell antropologia te- 
ologica, en «Sapienza» 32 (1979) 257-313; G. IMMARRONE, identitá dell” an- 
tropologia teologica cristiana, en MORICONI (2001) 13-61. Además, J. L. Rurz 
DE LA PEÑA, Sobre la estructura, método y contenidos de la antropología teo- 
lógica, en «Studium ovetense» 8 (1980) 347-360; y V. RODRÍGUEZ-LÓPEZ, La 
antropología teológica a debate, en «Isidorianum» 11 (2002) 181-222. 
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Introducción: los criterios de la lectura teológica 


En este capítulo, trataremos de obtener algunos elementos de antro- 
pología teológica a partir de la lectura de la Biblia. Para eso, tenemos 
que leerla con un criterio teológico. Caben otras lecturas. La Biblia no 
es solo revelación de Dios, es también un testimonio humano, literario, 
histórico y cultural. Por eso, cabe una lectura filológica, histórica o etno- 
lógica. Pero aquí no intentamos estudiar el estado de la cultura israelita 
y su mentalidad en las distintas fases de su historia, sino la revelación 
de Dios. Por eso, necesitamos una clave de lectura teológica. 

El argumento teológico fundamental de la Sagrada Escritura es la 
historia de la salvación, que es la historia de una «Alianza». A través de 
la Alianza con Israel, Dios se ha revelado y ha dispuesto la economía 
de la salvación. Esta es la clave hermenéutica que permite una lectura 
teológica de la Biblia. Vamos a leer la antropología bíblica sobre este 
argumento de fondo. En el Antiguo Testamento, lo podemos hacer al 
menos de cuatro modos distintos: 

— En el conjunto de la historia de la salvación —historia de la 
Alianza-, recogida en los libros históricos e interpretada por los 
Profetas de Israel. En la Alianza se revela quién es Dios, quién es 
el hombre y cómo son sus relaciones. 

— En los primeros capítulos del Génesis. Allí se nos habla, con un 
lenguaje propio, del designio de Dios para el hombre, de su ori- 
gen, de su constitución y de su relación con Dios. También del 
misterio del pecado. 

— En la oración de Israel y en los textos sapienciales. Nos muestran 
al ser humano situado existencialmente ante el verdadero Dios. 
Nos dan acceso a la intimidad del hombre puesto ante Dios. 
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— En la terminología bíblica, donde se reflejan diversos aspectos 
de la idea revelada de hombre. 


1. LA HISTORIA DE LA SALVACIÓN COMO HISTORIA DE LA ALIANZA 
a) La Alianza como categoría antropológica fundamental 


Dios se revela no solo con palabras, sino con hechos, con su actuar 
en la historia. Esto es importante y muy característico de la religión ju- 
día y cristiana. En la historia de la Alianza de Dios con Israel, podemos 
aprender lo que es el ser humano. 

Desde este punto de vista, la Alianza de Dios con Israel no es solo 
un hecho que sucedió en el pasado, sino que expresa una voluntad per- 
manente de Dios y una condición permanente del hombre. En la Alianza 
con Israel se manifiesta el designio de Dios para el género humano. Se 
puede decir que el hombre es un ser hecho para la Alianza. Esa es su 
vocación más íntima, aunque no puede conocerla sin la revelación de 
Dios, y no puede alcanzarla sin la ayuda de Dios. 


La Alianza es el argumento de la Biblia. Después de narrar la crea- 
ción del mundo, y la primera Alianza con Noé, el Génesis nos cuenta el 
origen de Israel, con la vocación y Alianza de Abraham y los Patriarcas. 
Los demás libros del Pentateuco (Éxodo, Levítico, Números y Deutero- 
nomio) cuentan la solemne renovación de la Alianza en el Sinaí. Des- 
pués, los Profetas anuncian las promesas de la Nueva Alianza, que se 
realizan en Cristo. La Alianza de Israel encierra un mensaje para toda la 
humanidad. Es una bendición para todas las naciones (Gn 12,3; 18,18; 
22,18; 26,4; Jr 4,2) según la lectura que hace Ben Sirac (Si 44,21; Hch 
3,25; Ga 3,8); y tiene un alcance universal (Is 66,18; Ef 3,6). Por tanto, 
el hombre, tal como Dios lo quiere, es un ser destinado a la Alianza con 
Dios. 


Alianza significa pacto o compromiso mutuo, en el que se obligan 
Dios e Israel. Dios se compromete con las promesas, e Israel se com- 
promete a guardar fidelidad y honrar al único Dios (Jos 24,16-24). Los 
libros históricos narran la historia de esa Alianza, y los profetas inter- 
pretan la historia de Israel desde este punto de vista. 


La Biblia compara la Alianza a un matrimonio (Os 3), donde Dios 
y el pueblo elegido se obligan mutuamente (Dt 5,29; 7,7-10; 26,16-19). 
Para Israel, la medida de la bondad humana consiste en respetar la Alian- 
za con Dios. La Biblia llama «justos» a los hombres que veneran al Dios 
verdadero y cumplen su Ley de todo corazón y no solo externamente 
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(Gn 6,9; Jb 17,9; Sal 15/14; 26/25; 112/111; 128/127). Entre los que no 
conocen la Ley, son justos los que cumplen lo que les pide la conciencia, 
que es voz de Dios (Job). 


b) La esperanza en las promesas y la fidelidad de Dios 


Las promesas de Dios, que atraviesan toda la historia de Israel y 
van tomando forma, son fundamentalmente cuatro: la asistencia en la 
necesidad, la constitución de un pueblo elegido, la obtención de una tie- 
rra prometida, y la bendición para todas las naciones (Gn 12,1-3; 15,1- 
6; 17,1-10; Jos 21,43-45; 23,14; Is 19,24-25). 


La Biblia proyecta constantemente hacia el futuro estas promesas. 
Son el marco para entender la salvación, lo que Dios quiere hacer con 
el hombre, con todos los hombres, con todas las naciones. Estas prome- 
sas son motivo de esperanza para todo hombre. Dios es siempre fiel (Dt 
7,7-10), y cumple lo que promete (Is 55,11) porque ama (Is 49,15; Os 
11.1.8-10). La fidelidad de Dios funda la esperanza en un cumplimiento 
definitivo, por encima de los males de la historia (Is 25-26). Poco a poco, 
se revela el fin trascendente al que se dirigen. 


En el curso de la historia de Israel, esas promesas se orientan a la 
renovación total del pueblo elegido al que Dios quiere cambiar su duro 
corazón con la infusión de su propio Espíritu (Dt 30,6; Jr 4,4; Ez 11,19; 
18,31). Cuando reciban su Espíritu, serán capaces de cumplir la ley. Así 
lo manifiestan Jeremías, Ezequiel y Joel. Estos textos son importantísi- 
mos para el argumento fundamental de la Antropología cristiana. 


«Van a llegar días —oráculo de Yahvé— en que yo pactaré con la casa 
de Israel (y con la casa de Judá) una nueva alianza; (...). Pondré mi Ley 
en su interior y sobre sus corazones la escribiré, y yo seré su Dios y ellos 
serán mi pueblo (...), todos ellos me conocerán» (Jr 31,31-34); «Les daré 
un solo corazón y una conducta cabal (...). Pactaré con ellos una alianza 
eterna (...) pondré mi temor en sus corazones, de modo que no se aparten 
de junto a mí; me dedicaré a hacerles bien, y los plantaré en esta tierra fir- 
memente, con todo mi corazón y con toda mi alma» (Jr 32,37-40); «Les 
daré un corazón para conocerme» (Jr 24,7). Este texto es recordado por 
la tradición cristiana (cfr. Hch 8,6-13) y leído en la noche pascual. La ley 
de Dios en lugar de en tablas de piedra, va a ser grabada en los corazones 
de los hombres (cfr. 2 Co 3,6). 

Y en Ezequiel: «Yo os recogeré de en medio de los pueblos, os con- 
gregaré de los países en los que habéis sido dispersados, y os daré la tie- 
rra de Israel (...). Yo les daré un solo corazón y pondré en ellos un espíritu 
nuevo; quitaré de su cuerpo el corazón de piedra y les daré un corazón de 
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carne, para que caminen según mis preceptos, observen mis normas y las 
pongan en práctica, y así sean mi pueblo y yo sea su Dios» (Ez 11,17-20; 
cfr. 16,62); «Os rociaré con agua pura (...), os daré un corazón nuevo, in- 
fundiré en vosotros un espíritu nuevo, quitaré de vuestra carne el corazón 
de piedra y os daré un corazón de carne. Infundiré mi Espíritu en voso- 
tros y haré que os conduzcáis según mis preceptos» (Ez 36,25-27); «No 
les ocultaré más mi rostro, porque derramaré mi Espíritu sobre la casa de 
Israel» (Ez 39,29). Hay un paralelismo con el texto del Génesis, cuando 
Dios creó al hombre y le insufló su aliento. Ahora será recreado con el 
mismo Espíritu de Dios. Además, en Ezequiel hay una formidable visión 
de los huesos, que se ponen en pie por el aliento de Dios, que preanuncia 
la resurrección de Israel (Ez 37,21-28; cfr. Dn 12). 

Todo el breve libro de Joel está dedicado a este argumento. San Pedro 
lo recuerda el día de Pentecostés: «después de esto: derramaré mi Espíritu 
sobre toda carne y profetizarán vuestros hijos y vuestras hijas; vuestros 
ancianos verán en sueños, y vuestros jóvenes tendrán visiones. También 
sobre mis siervos y mis siervas en aquellos días, derramaré mi Espíritu». 
El texto sigue con el juicio de las naciones y la restauración de Israel, con- 
cluyendo: «el Señor habitará en Sión» (Jl 2,27 y 3,1-1-2; Hch 2,17-21). 


Las promesas de plenitud y restauración del Reino de Dios se van 
a centrar en la figura del Mesías, que será quien lo realice (Is 11,1-9; 
32,1-5; Jr 23,5). El Mesías es la esperanza de Israel y el primer Ungido 
con el Espíritu de Dios, con un corazón a la medida de Dios. En la pro- 
mesa del Mesías convergen todas las promesas de Israel. 


«Mira a mi siervo, a quien apoyo, a mi elegido, en quien se compla- 
ce mi alma: he puesto mi Espíritu sobre él (...) te he destinado para alian- 
za del pueblo, para luz de las naciones» (Is 42,1.5). En la nueva Alianza, 
se ha prometido que todo el nuevo pueblo de Dios será recreado por el 
Espíritu. Antes que nadie, sobre el elegido «Reposará sobre él el espíritu 
de Yahvé» (Is 11,2). De ahí el nombre de Mesías, que en arameo significa 
el Ungido (en griego, Cristo), porque será ungido con el Espíritu de Dios. 
El Mesías va a ser el siervo escogido por Dios (Sal 2; Ez 34,24): «El 
Señor me llamó desde las entrañas de mi madre, desde el seno materno 
pronunció mi nombre (...) para hacer que Jacob vuelva a Él y para reunir- 
le a Israel» (Is 49,1.5). La tradición lo llena de títulos: es el «Emmanuel», 
«Dios con nosotros» (Is 7,14); «Yahvé, justicia nuestra» (Jr 23,6); «Dios 
Fuerte, Siempre Padre, Príncipe de Paz» (Is 9,5). 


c) La revelación del pecado 


Sobre el trasfondo de la fidelidad de Dios, destaca más la infideli- 
dad de los hombres, que no cumplen lo pactado. La historia de la Alian- 
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za revela, por contraste, la naturaleza profunda del pecado humano. 
La Biblia habla del sufrimiento de Dios ante la infidelidad humana (Os 
1-3; 2,17). Se descubre que el mal del pecado no queda solo en la acción 
mala, ni solo en el pecador, sino que es un atentado contra la relación 
personal con Dios, contra la Alianza. 

Los textos bíblicos insisten en que todas las calamidades que pa- 
decen los hombres son consecuencia del pecado humano (Ex 34,16; Jos 
23,12.16; 24,19-20; Jc 2,7-14; 2 Cro 36,15-16; 14,1; 21,7; 24,18; 25,14; 
28,1; Is 64,6). Es un modo de destacar la profunda e intrínseca maldad del 
pecado; a veces, difícil de experimentar para el hombre alejado de Dios. 


Los textos históricos de la Biblia repiten una y otra vez que las ca- 
lamidades de Israel se deben a su infidelidad. Se ha apartado de la fuente 
de la vida, que es Dios (Gn 38,7.10; Jr 28,8; 26,16-19; 1 R 22,8; 2 R 
17,19). El libro del Génesis extiende este argumento al conjunto de la 
historia humana. Por el pecado original, se explica la presencia del mal 
en un mundo que ha sido creado bueno por Dios. 


Pero en la revelación bíblica se supera una interpretación demasia- 
do material del argumento. Es cierto que todo el sufrimiento humano 
procede del pecado, pero no todo el mal que una persona padece es 
consecuencia de sus pecados o de los de su estirpe. El sufrimiento pue- 
de tener un sentido purificador, como sucede en la historia de Israel. Y 
también puede tener un sentido redentor, como se anuncia misteriosa- 
mente en la figura del Siervo de Yahvé (Is 49,7). 


Los profetas acentúan la responsabilidad personal del pecado y co- 
rrigen la idea de que los hijos pagan por sus padres (Jr 31,29-30; Dt 
24,16; 2 R 14,6; Ez 18,4-30). Alientan a Israel que sufre y le prometen la 
victoria tras su purificación. Y en la figura del Siervo de Yahvé, recogen 
la inquietud del hombre justo que experimenta el sufrimiento. En el Sier- 
vo de Yahvé, se revela que el sufrimiento puede tener un sentido redentor 
(1s 52,13-53,12), pero esto solo se entenderá plenamente con Jesucristo. 


En el marco de la Alianza, de fidelidad y de pecado, se descubre el 
drama profundo de la historia de la humanidad y de cada persona. La 
Alianza con Dios es el argumento fundamental de la historia humana y 
de cada persona. 


2. LA CREACIÓN (GN 1,1-2,25) (DIOS QUIERE AL HOMBRE) 


El comienzo del Génesis recoge dos relatos sobre la creación del 
mundo y del hombre. Estos primeros capítulos pertenecen a un género 
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literario propio. Es propio de estos textos primordiales relacionar lo que 
sucede al principio con las constantes de la realidad. No solo cuentan la 
historia de los orígenes, sino que, con ella, quieren expresar las formas 
permanentes de la realidad. Al decir cómo ha sido creado el hombre, se 
expresa también cómo es. Por eso, estos textos necesitan una hermenéu- 
tica. El Catecismo lo recuerda (nn. 282-285 y 289). 


a) El primer relato (Gn 1,1-2,4a) 


«Dijo Dios: Hagamos al hombre a nuestra imagen, según nuestra 
semejanza. Que domine sobre los peces del mar, las aves del cielo, los 
ganados, sobre todos los animales salvajes y cuantos reptiles se mueven 
por la tierra. Y creó Dios al hombre a su imagen, a imagen de Dios lo 
creó, varón y mujer los creó. Y los bendijo Dios, y les dijo: Creced, mul- 
tiplicaos, llenad la tierra y sometedla; dominad sobre los peces del mar, 
las aves del cielo y todos los animales que reptan por la tierra. Y dijo 
Dios: He aquí que os he dado todas las plantas portadoras de semilla que 
hay en toda la superficie de la tierra, y todos los árboles que dan fruto con 
semilla; esto os servirá de alimento. A todas las fieras, a todas las aves del 
cielo y a todos los reptiles de la tierra, a todo ser vivo, la hierba verde le 
servirá de alimento. Y así fue» (Gn 1,26-28). 


El primer relato nos presenta la creación del hombre dentro del ci- 
clo de la creación del universo visible. Así se revela su lugar en la escala 
de los seres creados: es la cima del universo visible. 


«Este conciso fragmento contiene las verdades antropológicas fun- 
damentales: el hombre es el ápice de todo lo creado en el mundo visible 
y el género humano, que tiene su origen en la llamada a la existencia del 
hombre y de la mujer, corona toda la obra de la creación» (Juan Pablo II, 
Maulieris dignitatem, 6). 


El pasaje tiene tres puntos destacables: 1) La presentación, donde 
se ve que la creación del hombre es objeto de una especial atención 
divina (Gn 1,26); 2) La afirmación repetida tres veces de que el hombre 
—varón y mujer— es imagen de Dios; y 3) La bendición nupcial, donde 
se manda al hombre que, como imagen de Dios, domine a las demás 
criaturas de la tierra (Gn 1,26), y transmita su imagen al generar otras 
vidas humanas (Gn 1,28). 


1) La presentación —«Hagamos al ser humano»— además del hecho 
curioso de estar en plural, da al pasaje solemnidad. Después se declara 
que Dios quiere hacer al hombre «a nuestra imagen y semejanza». Y se 
añade: «para que domine» (Gn 1,26) y en eso se insistirá después (Gn 
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1,28-30). El dominio del hombre «imagen» refleja el dominio de Dios: 
«Los revistió de una fuerza como la suya, a su propia imagen los creó. 
Hizo que todo ser viviente le temiese» (Si 17,3). El libro de la Sabiduría 
pone en boca de Salomón: «formaste al hombre para que dominase sobre 
tus criaturas, gobernase el mundo con santidad y justicia y juzgase con 
rectitud de espíritu» (Sb 9,1-3). El hombre es administrador y no dueño: 
está sometido a la ley de Dios. La bendición original del Génesis se re- 
nueva a Noé después del diluvio (Gn 9,1-7). Es interesante comparar los 
textos. 


2) La idea de que el hombre es imagen de Dios indica que, ante el 
mundo y los demás hombres, refleja algo de Dios. Lleva en su ser una 
huella de las características divinas. Y eso le da una dignidad especial, 
que deben respetar los demás hombres y las demás criaturas. 


La dignidad se destaca después en la bendición de Noé: «Quien ver- 
tiere sangre de hombre por otro hombre será su sangre vertida, porque a 
imagen de Dios hizo él al hombre» (Gn 9,6; cfr. Gn 4,10.15). La sangre 
(la vida) humana es de Dios. En realidad toda sangre (toda vida) es de 
Dios. Por eso los israelitas tienen prohibido comer la sangre (cfr. Gn 9,4; 
Lv 1,5; 1 S 14,31-44). Pueden matar animales para su sustento (aunque 
esto sucede después del pecado Gn 1,29; 2,16; Sb 1,13; cfr. Is 11,6-8). 
Pero se les advierte que Dios pedirá cuenta severa de la sangre humana, 
porque tiene un destino inmortal (Sb 2,23). 

El primer relato de la creación destaca la igual dignidad de hombre 
y mujer. El versículo Gn 1,27 sustituye la palabra «Adán» u «Hombre», 
por «varón y mujer», dando a entender que, tanto el varón como la mujer, 
son «Hombre» e «imagen de Dios». Lo mismo sucede más adelante: «El 
día en que Dios creó a Adán, lo hizo a imagen de Dios. Los creó varón 
y hembra, los bendijo y los llamó “Hombre”» (Gn 5,1-2). Comenta san 
Agustín: «Dice que la naturaleza humana en cuanto tal ha sido hecha a 
imagen de Dios, lo que abarca ambos sexos, y, por tanto, no aparta a la 
mujer de lo que entiende por imagen de Dios» (De Trinitate, X11,7,10). 


3) La bendición nupcial destaca de nuevo la idea del dominio y aña- 
de la de la fecundidad. Lo mismo que el dominio, la fecundidad huma- 
na participa de la dignidad de la imagen de Dios. Con su fecundidad, 
el hombre transmite la imagen de Dios. Esto da a la fecundidad humana 
una dignidad muy por encima de la fecundidad animal. Es la razón de 
que la sexualidad humana esté regida por leyes morales tan graves. Son 
señal de la santidad de la imagen. 


Al contar que Adán tuvo un hijo, el Génesis lo expresa así: «Adán 
(...) engendró un hijo a su semejanza, según su imagen» (Gn 5,3). La 
Biblia exalta por todas partes la alegría de los hijos (Gn 4,25; 21,1; Sal 
127/126,3-5; 128/127,3.6; 44,17; Pr 17,6); ve la fecundidad como un don 
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de Dios y la esterilidad como una gran desgracia (Gn 16,1; Sal 113/112,9; 
1 S 1,11). Esta visión positiva queda muy subrayada por la promesa de 
que Israel será un pueblo muy numeroso (Gn 15,5; 17,5; Dt 1,10) y por 
el anuncio del Mesías. Por eso son pecados graves los que impiden la 
descendencia (Gn 38,9-10); o hacen mal uso del sexo (Gn 19,5.13; Lv 
18,22,20,13). 


El Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia (n. 36) hace un 
breve resumen de este primer relato. 


«Las páginas del primer libro de la Sagrada Escritura que describen 
la creación del hombre y de la mujer a imagen y semejanza de Dios (cfr. 
Gn 1,26-27) encierran una enseñanza fundamental acerca de la identi- 
dad y la vocación de la persona humana. Nos dicen que la creación del 
hombre y de la mujer es un acto libre y gratuito de Dios; que el hombre 
y la mujer constituyen, por su libertad e inteligencia, el tú creado de 
Dios y que solamente en la relación con Él pueden descubrir y realizar 
el significado auténtico y pleno de su vida personal y social; que ellos, 
precisamente en su complementariedad y reciprocidad, son imagen del 
Amor trinitario en el universo creado; que a ellos, como cima de la crea- 
ción, el Creador les confía la tarea de ordenar la naturaleza creada según 
su designio» (cfr. Gn 1,28)» 


b) El segundo relato (Gn 2,4b-24) 


«Cuando el Señor Dios hizo tierra y cielo, aún no había en la tierra 
ningún arbusto silvestre, y aún no había brotado ninguna planta del cam- 
po, pues el Señor Dios no había hecho llover sobre la tierra ni había quien 
trabajara el suelo, pero un manantial brotaba de la tierra y regaba toda la 
superficie de la tierra. Entonces el Señor Dios formó al hombre del polvo 
de la tierra e inspiró en sus narices un aliento de vida, y el hombre se 
convirtió en un ser vivo» (Gn 2,4-7). 


El segundo relato es literariamente más cargado de símbolos. Esto 
hace pensar que es más antiguo. Está unido al relato del pecado, que 
estudiaremos después. Y se puede dividir en tres partes. 1) La escena 
de la creación del hombre; 2) La descripción del paraíso, con sus dos 
árboles y el mandato de Dios; y 3) La soledad de Adán y la creación de 
la mujer. 

1) El segundo relato presenta la tierra esperando el trabajo del hom- 
bre (Gn 2,4b-7). Con esto, se expresa la vocación del hombre en el mun- 
do: ha sido puesto a la cabeza del mundo creado para trabajar. Después, 
de una forma sumamente plástica, se dice que «Yahvé Dios formó al 
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hombre con el polvo del suelo e insufló en sus narices aliento de vida, 
y resultó el hombre un ser viviente» (Gn 2,7). Con esto, se alude a la 
condición humana que participa, al mismo tiempo, de la materia del 
mundo y del aliento divino. 


Plásticamente, se ve a Dios formando el cuerpo del hombre a partir 
del polvo del suelo, y haciéndole vivir y respirar con el aliento que Él 
mismo le introduce. En cambio, los animales, son formados simplemente 
del suelo (Gn 2,19). Con esto, se destaca que en el hombre hay algo que 
viene de Dios. Estas poderosas imágenes tienen eco en todo el Antiguo 
y el Nuevo Testamento. Cobrarán un nuevo sentido al revelarse lo que 
es el Espíritu de Dios. Cuando la madre de los siete hermanos Macabeos 
arenga a sus hijos ante el martirio, les dice: «No fui yo quien os regaló 
el espíritu y la vida, ni tampoco organicé yo los elementos de cada uno. 
Pues así el Creador del mundo, el que modeló al hombre en su nacimien- 
to y proyectó el origen de todas las cosas os devolverá el espíritu y la vida 
con misericordia» (2 M 7,21-22). 


2) Dios hace el paraíso, entre ríos, para que el hombre «lo labrase y 
cuidase» (Gn 2,15). Es la vocación del hombre al trabajo. En el Paraíso 
ha plantado Dios el «árbol de la vida» y el «árbol de la ciencia del bien y 
del mal» (Gn 2,9). El hombre puede comer de todos los árboles, menos 
de este último. Es un precepto para probar su obediencia y sumisión. 
Expresa el lugar del hombre delante de Dios; ha de someterse a la ley 
divina. La pena de la desobediencia es la muerte (Gn 2,17). 


Como sucede en todo buen relato simbólico, no cabe dar una in- 
terpretación «exacta» de cada símbolo y escena. Es evidente el carácter 
simbólico del «árbol de la vida», providencia de Dios que permite al 
hombre sobrevivir felizmente. Y también del «árbol de la ciencia del bien 
y del mal»; alusión a la ley moral, que Dios se reserva: pues Él dispone lo 
que es bueno y malo. Dice el Catecismo: «El hombre no puede vivir esta 
amistad más que en la forma de libre sumisión a Dios. Esto es lo que ex- 
presa la prohibición hecha al hombre de comer del árbol del conocimien- 
to del bien y del mal (...) “El árbol del conocimiento del bien y del mal” 
(Gn 2,17) evoca simbólicamente el límite infranqueable que el hombre 
en cuanto criatura debe reconocer libremente y respetar con confianza. 
El hombre depende del Creador, está sometido a las leyes de la Creación 
y a las normas morales que regulan el uso de la libertad» (CEC 396). 


3) La tercera parte de la escena es la más densa. Comienza con la 
soledad de Adán. Dice Dios: «No es bueno que el hombre esté solo, 
voy a hacerle una ayuda adecuada» (Gn 2,18). Crea entonces los ani- 
males para que acompañen al hombre. Pero el hombre nota que no son 
como él, y, por eso, «no encuentra una ayuda adecuada» (Gn 2,20). Es 
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el marco para la creación de la mujer. Dios hace dormir a Adán, y de su 
costilla forma la mujer. Adán exclama: «Esta vez sí que es hueso de mis 
huesos y carne de mi carne» (Gn 2,23). Y el texto añade: «Por eso, deja 
el hombre a su padre y a su madre y se une a su mujer, y se hacen una 
sola carne» (Gn 2,24). Así se destaca, a la vez, la igualdad radical entre 
varón y mujer, y el profundo vínculo que supone el matrimonio. 


La soledad de Adán expresa que el hombre es un ser social: necesita 
compañía y ayuda. «No es bueno que el hombre esté solo» (Gn 2,20). La 
mujer es de la misma naturaleza del varón, carne de su carne y pueden 
formar una comunidad de vida. Los cónyuges forman una sola carne, 
una unión que no es solo corporal, sino también de espíritu y vida. Es el 
núcleo más elemental de la sociabilidad humana. Y para el cristianismo, 
una realidad sagrada. El texto recoge también un curioso gesto de domi- 
nio: es Adán y no Dios el que da nombre a los animales (Gn 2,20). Así 
lo quiere el Creador. 


3. EL PECADO (GN 2,25-3,24) (EL HOMBRE NO QUIERE A DIOS) 


El segundo relato de la creación sigue con el relato del pecado. 
En un mundo hecho por Dios maravillosamente («Vio Dios cuanto ha- 
bía hecho, y todo estaba muy bien» Gn 1,31), es necesario explicar la 
presencia desconcertante del mal, del dolor y de la muerte. El texto lo 
hace recurriendo a una narración simbólica, pero, al mismo tiempo, se 
refiere a un acontecimiento histórico original: «El relato de la caída 
(Gn 3) utiliza un lenguaje lleno de imágenes, pero afirma un aconteci- 
miento primordial, un hecho que tuvo lugar al comienzo de la historia 
del hombre» (CEC 390). El texto transmite, al mismo tiempo, la idea 
de una caída que sucedió al principio, y una característica permanente 
de la condición humana, inclinada al pecado y sometida al dolor y a la 
muerte. 


a) La narración del pecado 


Primero se narra la situación original en el paraíso. Después, la ten- 
tación y el pecado. Y, por último, la condena de Dios, que manifiesta 
cuáles son las consecuencias del pecado, que estudiaremos en el punto 
siguiente. 

1) La escena del pecado tiene lugar en el paraíso caracterizado por 
una peculiar relación con Dios. El texto destaca que «Estaban ambos 
desnudos; el hombre y su mujer, pero no se avergonzaban uno del otro» 
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(Gn 2,25). Alusión clara a la turbación que causan los estímulos sexua- 
les. Los primeros hombres están libres de los impulsos pasionales. 


En el paraíso se manifiesta la amistad conyugal; la protección del 
dolor y de la muerte, simbolizada en el árbol de la vida, del que después 
no podrán comer; el dominio sobre los animales, a los que Adán impone 
nombre; el entorno agradable y acogedor, señal de la armonía con la 
naturaleza, hecha para el hombre (el paraíso del que serán expulsados); 
además, el dominio sobre ellos mismos. 


2) La narración de la tentación expresa no solo la caída original, 
sino, en realidad, la substancia de todo pecado. El tentador (la serpien- 
te, el Maligno) engaña: haciendo ver bello el fruto prohibido y, sobre 
todo, promete: «seréis como dioses, conocedores del bien y del mal» 
(Gn 3,5). Invita al hombre a que viole el régimen moral que Dios le ha 
impuesto y se haga una moral a su medida. 


«El hombre, tentado por el diablo, dejó morir en su corazón la con- 
fianza hacia su creador y, abusando de su libertad, desobedeció al man- 
damiento de Dios. En esto consistió el primer pecado del hombre (cfr. 
Rm 5,19). En adelante, todo pecado será una desobediencia a Dios y una 
falta de confianza en su bondad» (CEC 397). 


En lugar de abrirse al Dios que le ha dado la vida y aceptar su 
mandato, el ser humano quiere seguir sus propios gustos. La libertad 
humana rechaza al Dios de la vida y queda entonces encerrada en sus 
propios límites. Es una independencia destructiva, porque el hombre 
no es creador de sí mismo ni del mundo, ni puede darse a sí mismo la 
felicidad y perfección. Solo tiene un dominio muy relativo de sí mismo 
y de su entorno. Para lo más importante, depende de Dios. Y pertenece 
a su vocación reconocerlo libremente. 


Mientras Prometeo se rebela contra unos dioses injustos y arbitra- 
rios, para hacer un favor a los hombres (traerles el fuego), en la narración 
bíblica, se muestra la rebelión del hombre contra un Dios creador y bue- 
no. Rebelarse contra Él, que es la fuente de la vida, de la bondad y del 
orden creado, es condenarse al absurdo. Una libertad sin Dios solo puede 
destruir al hombre. Es el drama del humanismo ateo. «Dios creador es, 
en efecto, la fuente única y definitiva del orden moral en el mundo crea- 
do por él. El hombre no puede decidir por sí mismo lo que es bueno y 
malo, no puede “conocer el bien y el mal como dioses”. Sí, en el mundo 
creado Dios es la fuente primera y suprema para decidir sobre el bien 
y el mal, mediante la íntima verdad del ser, que es reflejo del Verbo, el 
eterno Hijo consubstancial al Padre. Al hombre creado a imagen de Dios, 
el Espíritu Santo da como don la conciencia, para que la imagen pueda 
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reflejar fielmente en ella su modelo, que es sabiduría y ley eterna, fuente 
del orden moral en el hombre y en el mundo. La “desobediencia”, como 
dimensión originaria del pecado, significa rechazo de esta fuente por la 
pretensión del hombre de llegar a ser fuente autónoma y exclusiva en 
decidir sobre el bien y el mal» (DV 36). 


b) Las consecuencias 


El pecado produce una inmediata alteración en las relaciones con 
Dios, fuente de la vida, y en la armonía interior del ser humano. El 
texto, después de relatar el pecado dice: «entonces se les abrieron a 
entrambos los ojos, y se dieron cuenta de que estaban desnudos» (3,7). 
Con esto quiere indicar que se ha roto la armonía original y se ha des- 
pertado, en el interior del hombre, el mundo pasional como una fuerza 
que no domina plenamente. 

Además, «se ocultaron de la vista de Yahvé» (3,8). Así se expresa 
el alejamiento de Dios, que el pecado produce. Después, Dios busca a 
un hombre que huye de Él: «¿Dónde estás?» (3,9). El hombre queda 
definido por esa pregunta: el sentido de la vida humana es responderla 
(Buber). 

Los efectos destructivos del pecado son expresados en la condena 
de Dios. Todas las miserias de la condición humana son consecuencia 
de ese pecado. El relato se cierra con la expulsión del paraíso. El ser 
humano se encuentra ahora con una naturaleza inhóspita. 


En las consecuencias del pecado se puede advertir un cierto reparto 
de funciones: la mujer encontrará dolor al sacar adelante a sus hijos: 
«Tantas haré tus fatigas cuantos sean tus embarazos: con dolor parirás los 
hijos» (3,16), y el varón en su trabajo con la tierra: «comerás la hierba 
del campo. Con el sudor de tu rostro comerás el pan, hasta que vuelvas al 
suelo, pues de él fuiste tomado» (3,17). El hombre está en la tierra para 
cultivarla y dominarla. Pero ahora se le vuelve extraña e inhóspita. El pa- 
raíso va a quedar como la nostalgia de un mundo ideal, y la prefiguración 
de la restauración final de todas las cosas (Is 51,3). 


Los daños del pecado afectan a los tres aspectos fundamentales de 
la imagen. A su dignidad y capacidad de representar a Dios ante el mun- 
do; a su fecundidad, y a las relaciones humanas, que ahora se deterioran. 


Se pierde el dominio sobre la creación; se enfrentan los esposos, se 
deforma el sentido de la sexualidad; se endurecen las condiciones del tra- 
bajo. La separación de Dios, fuente de la vida, produce las otras rupturas: 
la quiebra interior (concupiscencia), la separación del varón con su mujer 
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(con los demás), la muerte y la separación con la naturaleza (expulsión 
del paraíso). 


La separación de Dios, fuente de la vida, lleva consigo irremedia- 
blemente la muerte. Al alejarse de Dios, que le dio el aliento de la vida, 
el hombre se acerca al barro de la tierra del que fue formado. La muerte 
espiritual produce la muerte corporal. 


La causa está en el hombre, como señala el libro de la Sabiduría: 
«porque Dios no hizo la muerte ni se alegra con la destrucción de los 
vivientes. Él lo creó todo para que subsistiera» (Sb 1,13-14); «pero la 
muerte entró en el mundo por envidia del diablo, y la experimentan sus 
secuaces» (Sb 2,24). 


Tras la primera caída, el Génesis recoge otros tres relatos primige- 
nios, que ilustran más lo que es el pecado como división y separación 
respecto a Dios y entre los hombres. 


El primero cuenta el asesinato de Abel por su hermano Caín, que es 
preludio y símbolo de todos los fratricidios, de todas las muertes entre 
hombres, hermanos en Adán. El segundo relata la corrupción de los hijos 
de Dios (6,1-4), que sirve de prólogo para la historia de Noé y del dilu- 
vio. Es como una renovación de la humanidad, una vuelta a empezar en 
la historia, que se inicia con una alianza (9,9). Después se encuentra el 
curioso relato de la torre de Babel, nueva manifestación de la presunción 
del hombre que quiere independizarse de Dios. El relato quiere explicar 
la división de la humanidad en tantas lenguas, culturas y naciones, que 
con frecuencia no saben convivir. La soberbia de los hombres es casti- 
gada con la división y confusión. Será el paralelo de referencia para el 
Reino de Dios, que se construirá al reunirse todas las naciones, comen- 
zando en Pentecostés. 


4. LA ORACIÓN DE ISRAEL (EL HOMBRE ANTE DIOS) 


Dios se ha manifestado a Israel de manera singular, por eso, el trato 
de Israel con Dios es singular. Poniéndose ante el Dios verdadero, des- 
cubre el hombre su verdadero ser y su situación en el mundo. Esto se 
manifiesta en la oración viva de Israel, que se encuentra principalmente 
en los Salmos. 


Sólo ante Dios se revela la verdad del hombre (Kierkegaard). Pre- 
cisamente, porque Israel conoce cómo es Dios puede situarse auténtica- 
mente ante Él y puede encontrarse a sí mismo. «Señor, Dios nuestro, ¡qué 
admirable es tu Nombre en toda la tierra! (...). Cuando veo los cielos, 
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obra de tus dedos, la luna y las estrellas, que Tú pusiste, ¿qué es el hom- 
bre para que te acuerdes de él y el hijo de Adán, para que te cuides de él? 
Lo has hecho poco menor que los ángeles, le has coronado de gloria y 
honor. Le das dominio sobre las obras de tus manos. Todo lo has puesto 
bajo sus pies: ovejas y bueyes, las fieras del campo, las aves del cielo, los 
peces del mar, cuantos surcan las rutas del océano. Señor, Dios nuestro, 
¡qué admirable es tu Nombre en toda la tierra!» (Sal 8). 


La relación con Dios puede tomar tres formas: 1) Se le alaba al 
percibir su grandeza y bondad; 2) Se implora su auxilio en la necesidad; 
y 3) Se le pide perdón por los pecados. Son tres relaciones del hombre 
con Dios que se expresan en la oración. 


1) La grandeza de Dios, que se muestra en la maravilla de la crea- 
ción y en su poderoso auxilio, especialmente en el Éxodo, fundamenta 
sentimientos de devoción, de alegría, de confianza y de agradecimiento. 
La adoración pone al hombre en su sitio, delante de Dios. Reconoce su 
alto dominio y se sabe enteramente dependiente de Él. Sabe que Dios le 
escucha, que está presente en su corazón y que le aprecia. 


Hay que dar gracias a Dios por todo (Sal 92/91-100/99; 111/110; 
134/133-136/135; 145/144-150/149): por las maravillas de la creación, 
que reflejan su gloria (Sal 8; 93/92; 104/103) y su impresionante poder 
manifestado de mil formas (Sal 24/23; 29/28; 89/88); por su admirable 
sabiduría que se muestra en sus cuidados (Sal 9-10; 31/32; 33/32; 34/33; 
107/106; 139/138); por la Ley (Sal 19; 119/118); y su admirable juicio 
(Sal 75/74). Los muchos beneficios recibidos dan lugar a acciones de 
gracias encendidas (Sal 65/64-67/66; 113/112; 138/137). 


2) Al padecer el mal, en sus diversas formas, el hombre justo cla- 
ma a Dios. Al implorarle, reconoce su indigencia y su necesidad de 
salvación, que solo puede venir de Dios. A veces, el hombre no puede 
entender por qué suceden los males (Job), pero confía en la providencia 
divina. Porque sabe que Dios es bueno. 


Un amplio grupo de salmos expresan el desconcierto del justo ante 
el silencio de Dios, que parece abandonarles a las fuerzas del mal (Sal 
37; 44); ante la dura experiencia del sufrimiento corporal y la proximidad 
de la muerte. En unos casos ya se ha recibido la ayuda y experimentado 
la fuerza de Dios (Sal 11/10; 12/11; 18/17; 30/29; 40/39; 54/53; 62/61; 
94/93); en otros se espera con confianza (Sal 4; 5; 7; 17/16; 25/24; 28/27; 
31/30; 55/54; 56/55; 59/58; 70/69; 86/85 123/122;140/139-144/143) o 
se solicita con angustia. Pero nunca falta una declaración final de espe- 
ranza (3; 13/12; 22/21; 35/34; 39/38; 41/40; 57/56; 69/68; 71/70; 88/87; 
102/101; 109/108). El mal que padece el justo es siempre un misterio. Se 
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lo plantean explícitamente los libros sapienciales (Sb 3-5) y encuentra 
amplio desarrollo en el libro de Job (Jb 10,1-7;13,3-28; 23; 24; 38-42). 
Encontrará su cima en Cristo. 


3) Al pedirle perdón por los pecados, se reconoce a Dios como fun- 
damento del orden moral. La experiencia de la Alianza produce una 
verdadera revolución moral: se ordena toda la moral con relación a 
Dios, y se alcanza el verdadero sentido del pecado en cuanto ofensa 
personal a Dios. 


Hemos visto que este sentido moral se revela poco a poco en los 
libros proféticos. Los salmos expresan el sentimiento del pecado. El 
hombre que ha pecado busca el perdón y la reconciliación. Se muestra 
en lo que la tradición cristiana llama «salmos penitenciales». Aparece 
un hondo arrepentimiento por el pecado y la separación de Dios (Salmo 
51/50). Desde lo más hondo, se pide perdón por las culpas (130/129). Se 
comprende que se padecen castigos merecidos (Sal 6; 38/37). Se agra- 
dece a Dios el perdón (Sal 32/31). Y se alaba al Dios que perdona (Sal 
103/102; 143/142). 


5. LA TERMINOLOGÍA ANTROPOLÓGICA DE LA BIBLIA 
El valor de la terminología bíblica 


La Biblia tiene una terminología para hablar del ser humano. Su 
interpretación teológica presenta dos dificultades. En primer lugar, es 
poco uniforme y varía con el tiempo. En segundo lugar, es una termi- 
nología popular y, en parte, refleja las concepciones culturales de cada 
época. 


Se necesita un discernimiento y en eso consiste la verdadera exége- 
sis. Las concepciones culturales de Israel no son por sí mismas revela- 
ción de Dios. Sus ideas sobre la función de las vísceras o la causa de las 
enfermedades expresan sencillamente un estado de conocimientos y una 
cultura. La revelación se ha dado en la historia de la Alianza. Y allí hay 
que leerla. Ese es el criterio hermenéutico. 


Los términos que más nos interesan son los que expresan la rela- 
ción del hombre con Dios, porque están impregnados del sentido de la 
Alianza. En concreto, los términos «Leb» y «Ruaj». La Biblia usa el tér- 
mino «Leb» (corazón), además de su significado literal, para hablar de 
la conciencia humana que se sitúa ante Dios, fuente y juez de la verdad 
moral. Y usa «Ruaj» (espíritu) para expresar el misterio profundo del 
ser humano, que viene de Dios y depende enteramente de El. 
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Además, son términos antropológicos: Basar, que viene a significar 
carne o, también, ser vivo; Nefesh, que, en su sentido original, significa 
garganta, pero que se usa habitualmente para expresar la interioridad (vi- 
vencias, sentimientos y pasiones) o, en el sentido más amplio posible, el 
alma («mi alma está triste»). La terminología bíblica no es filosófica y 
usa muchas metáforas como es propio del lenguaje ordinario. En caste- 
llano, también decimos «hijo de mi alma» o «me ha llegado al alma»; son 
expresiones significativas, pero de ellas no se puede deducir un concepto 
de alma. También es significativo lo que la Biblia dice sobre la sangre y 
el aliento, no desde el punto de vista biológico, sino en cuanto represen- 
tan la vida como don de Dios (cfr. Gn 9,5; Lv 17,14; Dt 12,23). 


Leb 


Como en muchas culturas antiguas, en el lenguaje bíblico, a la par- 
te más íntima del hombre, donde está su conciencia, se le llama «cora- 
zÓn». Se considera que es el centro del hombre, donde se conoce a sí 
mismo y delibera. 

1) Es el órgano donde radica la vida física, a través de la sangre 
(Lev 17,11.14; 2 Sam 18,14; 2 Re 9,24). 

2) Es el centro de la vida anímica, de las emociones y sentimientos 
(Dt 20,3; Is 65,14); corazón significa sentimiento e interioridad. Es el 
lugar del valor y del miedo (Sal 25,27; 119,32). 

3) Es el centro espiritual y moral del hombre (Prov 4,23), el núcleo 
de la intimidad; el foco de las decisiones o su conciencia (Is 10,7), que 
está patente delante de Dios. El tono y calidad del corazón (sabio o irre- 
flexivo, bueno o malo, frío o indulgente) designa la fisonomía moral de 
una persona (Jer 17,9-10; Jos 24,23; Job 34,34). 


Es el centro que quiere y desea, el lugar donde el hombre se refu- 
gia para recogerse y meditar (1 Sam 9,20; 25,25; Dt 8,5); es un tema 
favorito de los textos sapienciales. Especialmente, es el lugar de en- 
cuentro con Dios, donde Dios mira y puede juzgar: «Tú que escrutas 
corazones y entrañas» (Sal 7,10; cfr. Jr 11,20): «Dios es testigo de sus 
interioridades, observador veraz de su corazón» (Sb 1,6). Los autores 
sagrados piden a Dios un buen corazón o la reforma del corazón (Sal 
88,11). «Que incline vuestros corazones hacia él, para que marchemos 
por sus caminos y guardemos todos los mandatos» (1 R 8,58; cfr. 8,59; 
Jos 1,5; Jr 31,31). 


4) Como hemos visto, como parte de las promesas mesiánicas, Dios 
promete cambiar el corazón de su pueblo porque lo renovará con su 
Espíritu (Jr 31,31-34; 32,37-40; 24,7; Ez 11,17-20; 16,62; 36,25-27; 
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39,29; Jl 2,27; 3,1-2). Con eso, se quiere indicar que Dios cambiará su 
identidad moral. 


Ruaj 


Es una de las palabras más importantes de la Biblia. Se pueden 
distinguir cuatro acepciones principales: 


1) En el sentido más literal, es viento o soplo; es el sentido original 
y la base de todos los demás usos metafóricos. Por ampliación, la pala- 
bra significará todo impulso misterioso e invisible. 


Es el viento en lo que tiene de fuerza y de ímpetu, aunque en la Bi- 
blia todos los fenómenos del mundo están gobernados por Dios: «Tomas 
por mensajeros a los ruajs (vientos), a las llamas de fuego por ministros» 
(Sal 104/103,4). 


2) La Biblia llama ruaj a cualquier poder carismático que tiene una 
persona; especialmente, si se trata de algo extraordinario y concedido 
por Dios. 


Ruaj es toda fuerza o poder que impulsa a alguien: el poder de pro- 
fetizar, de adivinar. En ese sentido, se habla del espíritu de profecía o de 
adivinación. Pero también se aplica a otras capacidades (Ex 31,2.6) y 
rasgos de carácter, como cuando en castellano decimos «tiene espíritu de 
contradicción» (Jc 9,23; cfr. Nm 14,24; Is 19,3; 1 R 22,19-23). 


3) Se llama ruaj también a la fuerza que hace vivir: la vitalidad y 
el ánimo de todo ser vivo, y, especialmente, del hombre. En la mentali- 
dad bíblica, toda vida procede y depende absolutamente de Dios. Este 
sentido afecta muy directamente a la manera en que hay que entender el 
espíritu humano, profundamente relacionado con Dios. Este sentido es 
muy importante para esta asignatura. 


Es el aliento vital que Dios concede: «Oh Dios, Dios de los espíritus 
de toda carne» (Nm 16,22). El espíritu-soplo (ruaj) o aliento (nishmat, 
de neshamat) de Dios hace vivir: «Si escondes tu rostro, desaparecen, 
les retiras tu soplo (ruaj) y expiran, y retornan al polvo que son. Si en- 
vías tu aliento, son creados, y renuevas la faz de la tierra. (adamah)» 
(Sal 104/103,29-30). La mentalidad hebrea nunca olvida la fuerza de la 
imagen del Génesis 2,7: Dios infunde su aliento (nishmat) y hace vivir 
al hombre (adam formado del suelo [adamah]: «me hizo el soplo (ruaj) 
de Dios y Shaddai me alentó vida» (Jb 33,4). Si Dios retira su ruaj o su 
aliento (nishmat), muere lo que está vivo (Jb 34,14-15). La enferme- 
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dad supone pérdida de ruaj (vitalidad); y la recuperación de la salud una 
renovación de ese impulso. Hay que tener cuidado con la traducción, 
porque la palabra castellana «espíritu» no se corresponde bien. Se ha 
dicho que, en hebreo, ruaj significa relación. No es exacto, porque no es 
posible traducir un término lleno de resonancias literarias por una noción 
filosófica abstracta, pero tiene algún fundamento. El ruaj es impulso que 
viene de Dios y, al mismo tiempo, la relación vital con El. 


4) La Biblia habla también del Ruaj Yahvé o Espíritu de Dios, que 
difunde la vida y el poder de Dios. Este es el uso bíblico más importan- 
te, característico y exclusivo de la Biblia. 


El «Espíritu de Yahvé» es el mismo «Espíritu de Dios» que alienta 
toda vida desde la creación (Is 42,5) y que «viene», «desciende» (Ez 
11,5) o Dios «pone» (Is 42,1), «infunde» o «derrama» (Jl 3,1) sobre los 
hombres que elige: los guías de Israel (Moisés, los Jueces), los reyes 
de su pueblo (sobre todo, David), y los Profetas de su Alianza. Dios les 
envía los dones de conocimiento y fuerza que necesitan. El Mesías, que 
va a ser, por antonomasia, guía, rey, sacerdote y profeta de Israel, va a 
recibir el Espíritu de Yahvé en plenitud: «Reposará sobre él el Espíritu de 
Yahvé: espíritu de sabiduría e inteligencia, espíritu de consejo y fortale- 
za, espíritu de ciencia y temor de Yahvé» (Is 11,2). 


5) Además, la Biblia admite que existen ángeles y demonios. Como 
sucede en castellano, también se les llama «ruaj» («espíritus»), aunque 
este uso es tardío y propio del judaísmo. 

Hay que subrayar que las promesas de la Nueva Alianza se refieren, 
directamente, a estos dos grandes términos bíblicos: ruaj y leb. Como 
hemos visto, la Nueva Alianza va a consistir en que Dios infundirá su 
Santo Espíritu (ruaj Yahvé) y cambiará el corazón de su pueblo. El Me- 
sías será el primer Ungido de la Nueva Alianza, con un corazón hecho 
a la medida de Dios. 


La terminología griega 


La terminología griega de los libros deuterocanónicos y de la tra- 
ducción de la Biblia al griego de los LXX tienen importancia porque 
nos enseña de qué forma la tradición piadosa de Israel relaciona las 
categorías hebreas con los términos griegos. Ayuda a interpretar la ter- 
minología del Nuevo Testamento, que está escrito en griego, pero res- 
ponde a la tradición bíblica. 


Con bastantes variantes e imprecisiones, basar se traduce al grie- 
go por sarx (carne) o soma (cuerpo); nefesh por psyché (alma), leb por 
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kardía (corazón) y ruaj por pneuma (espíritu). Pero hay importantes di- 
ferencias de significado. En la literatura griega antigua, pneuma viene a 
significar el impulso interior de carácter espiritual. Cuando se acuña el 
vocabulario filosófico, se depurará el término al contraponer materia y 
espíritu; y entonces espíritu va a significar lo que no es material, y está 
relacionado con las funciones espirituales. En hebreo, en cambio, el tér- 
mino destaca, en primer lugar, la vitalidad, el impulso vital. En cuanto 
al corazón, el naturalismo griego acoge mal la profundidad religiosa del 
sentido bíblico del corazón como centro moral del hombre que está en 
presencia de Dios. 


Partiendo solo de la terminología bíblica, no cabe establecer bien la 
constitución humana (alma/cuerpo). En concreto, como veremos, la fe 
bíblica sobre el alma no se basa en el sentido bastante variable del tér- 
mino nefesh, sino en las grandes convicciones de la fe. En primer lugar, 
que el hombre es «imagen de Dios» (que refleja en el mundo algunas 
características de Dios). En segundo lugar, que tiene un destino trascen- 
dente con una vida eterna más allá de la muerte. Esta fe se revela poco a 
poco con las promesas de la resurrección (Is 26,19; 27,12, Jr 31,10; Ez 
37; Os 13,14); y se verá plenamente iluminada con la resurrección de 
Cristo. Lo estudiaremos. 


Trabajos recomendados 


+ Leer los dos relatos de la creación en el Génesis y buscar los paralelos 
y referencias. 

+ Comparar la bendición original del Génesis (Gn 1,28-30) y la de Noé 
después del diluvio (Gn 9,1-7). 

+ Buscar en la Biblia pasajes donde aparece «ruaj», «nefesh» y «leb» y 
estudiar su sentido. 

+ Buscar lo que explica Juan Pablo ll en Hombre y mujer los creó, sobre 
la «soledad originaria». 


Lecturas recomendadas 


JUAN PABLO Il, parte dedicada a la creación en la Catequesis sobre el 
Credo (Palabra). 

+ JUAN PABLO IL, Hombre y mujer los creó, primer ciclo (Palabra // Cris- 
tiandad). 

J. RATZINGER, Creación y pecado (EUNSA). 

Cl. TRESMONTANT, Ensayo sobre el pensamiento hebreo, caps. Il y IL. 
(Taurus). 
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Bibliografía selecta de referencia 


LorDaA (2005) caps. 1 a 5,15-158, con amplia bibliografía, 337-347; 
BERZOSA (1996), centrado en la creación del hombre y el pecado original; 
GUERRA (1976) 165-225; PONCE (1997) 123-140; MONDIN (1992) 36-41 y 
154-165; O'CALLAGHAN (2003) 85-104; F. FORESTI, Linee di antropologia 
veterotestamentaria, en ANCILLI (1981) 29-70, con amplia bibliografía; $. J. 
BaEz, L'uomo nel progetto di Dio: Genesi 1-3, en MORICONI (2001) 167-205. 
Muchas antropologías bíblicas tienen un criterio más etnológico que teoló- 
gico. Tiene criterio teológico J. GARCÍA TRAPIELLO, El hombre según la Bi- 
blia, San Esteban, Salamanca 2002. También el clásico y breve A. GELIN, El 
hombre según la Biblia, Marova, Madrid 1962. Más cultural: H. W. WoLF, 
Antropología del Antiguo Testamento, Sígueme, Salamanca 1997 (1973). Hay 
muchos buenos diccionarios para los temas puntales, y siempre vale la pena 
consultar GLNT (TWN'T); para algunas voces, como G. KITTEL, Eikon, en MI 
(1967) 139-184. 
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RECREADOS EN CRISTO 
(ANTROPOLOGIA DEL NT) 


Introducción: Elegidos en Cristo y destinados a Él 


«Nos eligió en él mismo, antes de la constitución del mundo, para 
que seamos santos en su presencia» (Ef 1,4). Según esta notable expre- 
sión de san Pablo, desde toda la eternidad, Dios ha elegido en Cristo 
a quienes ama y destina a ser salvados. Cristo, plenitud de la Alianza, 
representa la realización del hombre y el camino por el que se alcanza. 


«Bendito sea el Dios y Padre de nuestro Señor Jesucristo, que nos 
ha bendecido con toda clase de bendiciones espirituales, en los cielos, en 
Cristo; por cuanto nos ha elegido en él antes de la creación del mundo, 
para ser santos e inmaculados en su presencia, en el amor, eligiéndonos 
de antemano para ser sus hijos adoptivos por medio de Jesucristo, según 
el beneplácito de su voluntad para alabanza de la gloria de su gracia con 
la que nos agració en el amado» (Ef 1,3-6). 


Este es el criterio teológico que nos permite interpretar y extraer la 
enseñanza antropológica del Nuevo Testamento. En el capítulo anterior, 
nos ha servido de guía la historia de la salvación. Ahora nos encon- 
tramos con que esa historia culmina en Jesucristo. En El se revelan, 
al mismo tiempo, la intimidad de Dios y sus designios para el género 
humano. 


Como sucedía en el Antiguo Testamento, hay un modo de leer. No 
cualquier consideración antropológica que se pueda extraer del Nuevo 
Testamento pertenece a la revelación. Hay que respetar el modo en que 
se nos ha dado la revelación, que tiene en Jesucristo su cumbre: «En es- 
tos últimos días, nos ha hablado por medio de su Hijo, a quien instituyó 
heredero de todas las cosas y por quien hizo también el universo» (Hb 
1,2). En primer lugar, sobre Dios: «a Dios nadie le ha visto jamás, el Dios 
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Unigénito, el que está en el seno del Padre, él mismo lo dio a conocer» 
(Jn 1,18). Pero también sobre el hombre. «Yo soy el camino, la verdad y 
la vida» (Jn 14,6). 


El principio central de la Antropología cristiana es que «Cristo 
[...] manifiesta plenamente el hombre al propio hombre y le descubre la 
grandeza de su vocación». Esta expresión del número 22 de la Constitu- 
ción Gaudium et spes, nos da la clave de lectura de la antropología del 
Nuevo Testamento. En este capítulo, tenemos que esforzarnos en «leer» 
la figura de Jesucristo para aprender lo que Dios nos revela sobre el 
ser humano. Vamos a estudiar qué rasgos de Cristo se reproducen en el 
cristiano. 


Merecen atenta reflexión dos textos de san Pablo: «Adán, que es fi- 
gura del que había de venir» (Rm 5,14); «Como dice la Escritura: Fue he- 
cho el primer hombre, Adán, alma viviente; el último Adán, espíritu que 
da vida. Mas no es lo espiritual lo que primero aparece, sino lo animal; 
luego lo espiritual. El primer hombre, salido de la tierra, es terrestre; el 
segundo viene del cielo. Como el hombre terrestre, así son los hombres 
terrestres; como el celeste, así serán los celestes. Y del mismo modo que 
hemos llevado la imagen del hombre terrestre, llevaremos también la 
imagen del celeste» (1 Co 15,45-49). 


1. JESUCRISTO, MODELO DE HOMBRE Y ORIGEN DE LA HUMANIDAD NUEVA 


El mensaje central de los Evangelios Sinópticos es que Jesús de 
Nazaret es el Mesías esperado por Israel, Hijo de Dios. El pueblo de la 
Nueva Alianza va ser recreado a su imagen y semejanza. 


«Moisés fue ciertamente fiel en toda su casa como sirviente [de 
Dios], para dar testimonio de las cosas que debían anunciarse, pero Cris- 
to lo fue como Hijo al frente de su casa: casa que somos nosotros» (Hb 
3,5-6): «Para que fuera él el primogénito entre muchos hermanos» (Rm 
8,29). 


a) El Mesías que unge con el Espíritu Santo 
Según las promesas de Dios, la Nueva Alianza debía consistir 
en la unción con el Espíritu (cfr. Ex 36,26-27; Jr 31,31); y el Mesías 


sería, por antonomasia, el Ungido (Is 11,3). Estas promesas se cumplen 
en Jesucristo. 
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«Jesús es Cristo “ungido”, porque el Espíritu es su Unción y todo 
lo que sucede a partir de la Encarnación mana de esa plenitud. Cuando 
por fin Cristo es glorificado (cfr. Jn 7,39), puede a su vez, de junto al 
Padre, enviar el Espíritu a los que creen en él; él les comunica su gloria 
(cfr. Jn 17,22), es decir, el Espíritu Santo que lo glorifica (Jn 16,14). La 
misión conjunta se desplegará desde entonces en los hijos adoptados por 
el Padre en el Cuerpo de su Hijo: la misión del Espíritu de adopción será 
unirlos a Cristo y hacerles vivir en él» (CEC 690). 


Según las palabras de Juan el Bautista, Cristo es quien bautiza 
con el Espíritu Santo (Mt 3,11; Jn 1,33; cfr. Hch 1,5). Esto se realizó de 
manera solemne y visible en Pentecostés (Hch 2,4.33). Hizo partícipes 
de su unción a sus discípulos. 


Dice el Catecismo: «Esta plenitud del Espíritu no debía permanecer 
únicamente en el Mesías, sino que debía ser comunicada a todo el pueblo 
mesiánico (cfr. Ez 36,25-27; J1 3,1-2). En repetidas ocasiones Cristo pro- 
metió esta efusión del Espíritu (cfr. Le 12,12; Jn 3,5-8; 7,37-39; 16,7-15; 
Hch 1,8), promesa que realizó el día de Pascua (cfr. Jn 20,22) y luego, 
de manera más manifiesta, el día de Pentecostés (cfr. Hch 2,1-4)» (CEC 
1287); «Por la unción de su Espíritu, que se derrama desde la Cabeza 
a los miembros, [el Padre] hace de nosotros “cristos”» (CEC 2782). A 
imitación de Cristo, cada cristiano es ungido con el Espíritu Santo en 
los sacramentos de iniciación (Bautismo y Confirmación) y recibe así la 
señal interior de la Nueva Alianza (en lugar de la circuncisión), que lo 
convierte en un hombre nuevo. 


b) El Hijo que nos hace partícipes de su filiación 


En el curso de su vida, con sus hechos y con sus palabras, Jesucristo 
se reveló como Hijo de Dios. Y enseñó a sus discípulos a tratar a Dios 
como Padre. Los cristianos (y a eso están destinados todos los hom- 
bres) llamamos a Dios, Padre. Sabemos que, a semejanza de Jesucristo, 
tenemos una relación filial con El. Al resumir cuál es el fin de la misión 
de Cristo, san Pablo y san Juan señalan que consiste en convertirnos en 
hijos de Dios. 


«Al llegar la plenitud de los tiempos, envió Dios a su Hijo [...] para 
redimir a los que estaban bajo la ley, a fin de que recibiésemos la adop- 
ción de hijos» (Ga 4,4-5); «a cuantos le recibieron les dio la potestad de 
ser hijos de Dios [...] de su plenitud todos hemos recibido, y gracia por 
gracia» (Jn 1,13-16). «Mirad qué amor nos ha mostrado el Padre: que nos 
llamemos hijos de Dios, ¡y lo somos!» (1 Jn 3,1-2). Para eso «envió Dios 
a nuestros corazones el Espíritu de su Hijo que clama: “¡Abba, Padre!”» 
(Ga 4,6). Cada cristiano es hijo participando de la filiación de Jesucristo. 
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Por eso, san Pablo dice que Jesucristo es «el primogénito de una multitud 
de hermanos» (Rm 8,29). 

Y explica: «Porque los que son guiados por el Espíritu de Dios, es- 
tos son hijos de Dios. Porque no recibisteis un espíritu de esclavitud para 
estar de nuevo bajo el temor, sino que recibisteis un Espíritu de hijos de 
adopción, en el que clamamos: “¡Abbá, Padre!” Pues el Espíritu mismo 
da testimonio junto con nuestro espíritu (a nuestra fuerza vital por la que 
vivimos) de que somos hijos de Dios. Y si somos hijos, también herede- 
ros: herederos de Dios, coherederos de Cristo; (que es el Hijo unigénito), 
con tal de que padezcamos con él, para ser con él también glorificados» 
(Rm 8,14-17). 


El cristiano es hecho hijo de Dios. Cristo lo es por naturaleza y 
tiene la plenitud del Espíritu de Dios. El cristiano lo es por adopción, al 
recibir el don del Espíritu (Rm 8). 


Aunque se le llame filiación adoptiva, no es meramente legal o ex- 
terna. Al recibir el Espíritu Santo, el hombre se hace «partícipe de la na- 
turaleza divina» (2 P 1,4 ); y puede llamar, con verdad, a Dios, «Padre». 
El nuevo pueblo es el pueblo de los hijos de Dios (cfr. Hb 2,10-16; Rm 
8,29-30). Pero hay una diferencia con la filiación eterna del Hijo. Jesu- 
cristo mismo la señala al hablar de «mi Padre y vuestro Padre, mi Dios y 
vuestro Dios» (Jn 20,17). 


c) Nos da el Espíritu Santo como principio de vida eterna 


Cristo tiene una plenitud de vida de la que participamos los hom- 
bres por el Espíritu Santo: «El Espíritu es el que da la vida, las palabras 
que os he hablado son Espíritu y son vida< (Jn 6,63). El evangelio de 
San Juan se refiere muchas veces a esa vida, llamándola «vida eterna». 

Hay una vida carnal, que tiene como origen y arquetipo a Adán; y 
una vida sobrenatural y eterna, que tiene como origen y arquetipo a Je- 
sucristo. El ser humano tiene así un punto de partida (Adán) y un punto 
de llegada (Jesucristo). San Pablo destaca estas contraposiciones, como 
luego estudiaremos. 


«Vosotros no estáis en la carne, sino en el Espíritu, ya que el Espíritu 
de Dios habita en vosotros. El que no tiene el Espíritu de Cristo, no le 
pertenece» (Rm 8,9-10); «Así está escrito: El primer hombre, Adán, fue 
hecho ser vivo; el último Adán, espíritu que da vida» (1 Co 15,45). Es 
interesante el punto 359 del Catecismo. 


Con la Nueva Alianza, se constituye el nuevo pueblo de Dios, la 
nueva estirpe, recreada en Jesucristo y que procede de El, por el Espíritu 
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Santo. En la Antigua Alianza el vínculo que unía a Israel con Dios era 
la Ley; y el signo de la Alianza, era la circuncisión. El vínculo y el signo 
de la Nueva Alianza es el mismo Espíritu Santo (Rm 2,29). Abierto para 
todos los hombres. 


El Espíritu Santo es prenda (Ef 1,14) y primicia de las promesas de 
la Nueva Alianza (Rm 8,23; Ef 1,14); sello de Dios (2 Cor 1,21; Ef 1,13) 
y arras de su alianza (2 Cor 1,22; 5,5). Es vínculo trinitario, vínculo de 
amistad, Alianza que nos une con Dios, y nos reúne en la Iglesia. 


2. LA ENSEÑANZA ANTROPOLÓGICA DEL MISTERIO PASCUAL 


La historia de la salvación en el Nuevo Testamento tiene tres mo- 
mentos especiales. a) La Encarnación, cuando el Hijo de Dios se hace 
«uno de nosotros»; b) La muerte de Cristo, que es el sacrificio de la 
Nueva Alianza, ofrecido por nosotros: c) La resurrección y gloria, que 
abre el camino de la salvación, el paso de la muerte a la vida. La figura 
de Cristo sufriente y la figura de Cristo glorioso revelan distintos aspec- 
tos del hombre. Y el Misterio Pascual, que es el paso entre uno y otro, es 
el signo eficaz que expresa y realiza lo que es la salvación. 


a) Jesucristo como modelo de Siervo sufriente 


La Encarnación de Cristo llega hasta compartir el sufrimiento in- 
justo. En esto hay una gran condescendencia de Dios, que se acerca a lo 
más duro de la condición humana. 


La seriedad del dolor físico y psicológico de Cristo se muestra en 
Getsemaní (Mt 26,36-46) y en el abandono de la cruz (Mt 27,46). «Por 
eso, tuvo que asemejarse en todo a sus hermanos, a fin de ser miseri- 
cordioso y Sumo Sacerdote (...). Por haber sido puesto a prueba en los 
padecimientos, es capaz de ayudar a los que también son sometidos a 
prueba» (Hb 2,17-18). «No tenemos un sumo sacerdote que no pueda 
compadecerse de nuestras debilidades, sino que, de manera semejante a 
nosotros, ha sido probado en todo, excepto en el pecado» (Hb 4,15). 


Así, Cristo realiza en su persona la figura bíblica del Siervo de 
Yahvé, del hombre justo que sufre injustamente. A veces, el hombre 
recto sufre precisamente por ser fiel a Dios. Ningún hombre más jus- 
to que Jesucristo, y ningún sufrimiento más injusto que el que Cristo 
padece. 
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La figura bíblica del Siervo de Yahvé, que aparece en los cuatro 
Cantos del Siervo del libro de Isaías (42,1-7; 49,1-9; 50,4-9; 52,13- 
53,12), se realiza en Cristo (Mt 26,27; 27,29-31; 8,17; Jn 19,5). Muchos 
salmos hablan de esta situación del hombre injustamente perseguido y 
maltratado. Se siente en la propia carne la ausencia de justicia en el mun- 
do. Como expresa el salmo 21/22: «Dios mío, Dios mío, ¿por qué me has 
abandonado?» que Cristo recita en la cruz (Mt 27,46; Mc 15,34). Él ha 
querido padecer esa situación de desamparo, antes de abrir el cauce de 
la salvación. 


Cristo acepta el sufrimiento de su pasión y de su muerte y lo ofrece 
voluntariamente como un sacrificio redentor. Desde entonces, unido 
al de Cristo, el sufrimiento humano puede adquirir un sentido nuevo, 
redentor. 


«Por gracia de Dios, experimentó la muerte en beneficio de todos» 
(Hb 2,9); Cristo «Es mediador de una nueva alianza, de modo que, al 
haber muerto para redimir las transgresiones cometidas bajo la primera 
alianza, los que han sido llamados reciban la herencia eterna prometida» 
(Hb 9,15). Si Cristo no hubiera convertido el dolor y la muerte en un 
camino de salvación, seguirían siendo una maldición. 


Además, en la seriedad de la injusticia que los hombres cometen 
contra Jesús, se revela la maldad del pecado. Por eso, la pasión y muer- 
te de Cristo representan simbólicamente a todo pecado, porque todo 
pecado es rechazo de los hombres a Dios. 


Todo pecado queda expresado en la frase del prólogo de San Juan: 
«Vino a los suyos y los suyos no le recibieron» (Jn 1,11). «Vosotros rene- 
gasteis del Santo y del Justo [...], matasteis al Jefe que lleva a la vida [...], 
ya sé hermanos que obrasteis por ignorancia» (Hch 3,14-17). El rechazo 
de Cristo es el rechazo del Dios que se acerca. La carta a los Hebreos 
explica que el pecado en la Nueva Alianza es un nuevo crucificar a Cristo 
(cfr. Hb 6,6; 10,26). 


b) Jesucristo resucitado y glorioso como primicia del hombre nuevo 


La resurrección de Cristo inaugura el camino de salvación, el paso 
del hombre viejo al nuevo. Es primicia: porque es la primera vez que se 
produce. Es un anticipo y una garantía de lo que Dios quiere hacer con 
cada hombre. 


La resurrección es, ante todo, la glorificación de Cristo mismo. La 
justicia de Dios compensa así, glorificando su cuerpo, el injusto juicio, 
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humillaciones y atropellos a que ha sido sometido por los hombres. Pero, 
además, es la instauración del camino de salvación. Primero, se realiza 
en Cristo, como primicia. Después se realizará en todos los que se aso- 
cien a Cristo. Y, finalmente, en todo el universo, que será renovado a 
través de la resurrección de Cristo. «Ahora bien, Cristo ha resucitado de 
entre los muertos, como primicia de los que mueren. Porque como por 
un hombre vino la muerte, también por un hombre la resurrección de los 
muertos. Y así como en Adán todos mueren, así también en Cristo todos 
serán vivificados. Pero cada uno en su propio orden: como primer fruto, 
Cristo; luego, con su venida, los que son de Cristo» (1 Co 15,20-23). 


La pascua de Cristo queda como expresión simbólica del paso de 
la muerte a la vida, de la naturaleza caída a la gloria, de la condición 
de pecadores a la condición de hijos de Dios. Todo esto se aplica a 
cada hombre por la efusión del Espíritu Santo. El Espíritu produce la 
resurrección moral del hombre en Cristo, y producirá la resurrección 
corporal al final de los tiempos. La Iglesia lo celebra y realiza en sus 
Sacramentos. Lo estudiaremos más detenidamente al tratar del Misterio 
Pascual y de la gracia. 


San Pablo explica este simbolismo pascual a los cristianos: «¿No 
sabéis que cuantos hemos sido bautizados en Cristo Jesús hemos sido 
bautizados para unirnos a su muerte? Pues fuimos sepultados juntamen- 
te con él mediante el bautismo para unirnos a su muerte, para que, así 
como Cristo fue resucitado de entre los muertos por la gloria del Padre, 
así también nosotros caminemos en una vida nueva» (Rm 6,3-7; cfr. Col 
2,12-13; Ga 3,27). 


La figura de Cristo glorioso y resucitado es la imagen viva de la 
perfección humana a la que Dios libremente nos destina. En él se ha 
realizado por primera vez. Al contemplarlo, sabemos cómo será nuestra 
condición final. 


«Queridísimos: ahora somos hijos de Dios, y aún no se ha mani- 
festado lo que seremos. Sabemos que, cuando él se manifieste, seremos 
semejantes a él, porque le veremos tal como es» (1 Jn 3,2); «Vuestra vida 
está oculta con Cristo en Dios. Cuando Cristo, vuestra vida, se manifies- 
te, entonces también vosotros apareceréis gloriosos con él» (Col 3,3-4); 
«Transformará nuestro cuerpo vil en un cuerpo glorioso como el suyo, en 
virtud del poder que tiene de someter a su dominio todas las cosas» (Flp 
3,21); «Y como hemos llevado la imagen del hombre terreno, llevaremos 
también la imagen del hombre celestial» (1 Co,15,49); «Si el Espíritu 
de Aquel que resucitó a Jesús de entre los muertos habita en vosotros, 
el mismo que resucitó a Cristo de entre los muertos dará vida también a 
vuestros cuerpos mortales por medio de su Espíritu, que habita en voso- 
tros» (Rm 8,11; cfr. 1 Co 15,42-45). 
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c) En resumen 


Hemos leído ya algunos rasgos de Cristo, que se repiten en el cris- 
tiano. En la figura de Cristo, se revela la perfección a la que Dios ha 
querido destinar al hombre. Estamos llamados a ser hijos de Dios, par- 
ticipando de su filiación. Estamos llamados a recibir el Espíritu Santo, 
que nos llega por él. En su vida, se muestra la vida de los hijos de 
Dios. En su muerte, se revela la maldad del pecado. En su sufrimien- 
to, asume plenamente la condición de Siervo de Yahvé. y da un nuevo 
sentido redentor al dolor humano. Con su Misterio Pascual, muerte y 
resurrección, establece el camino de reparación y salvación para todos 
los hombres. Cuando nos da su Espíritu Santo, podemos compartir su 
vida y filiación; y podemos imitar su entrega: amar a Dios como Padre, 
a todos los hombres como hermanos. Con ese mismo Espíritu, nos vin- 
cula místicamente a su Cuerpo, que es la Iglesia. Y nos da una garantía 
y un principio de la resurrección final. Cristo resucitado y glorioso es el 
icono del hombre nuevo: seremos como él. 

Cristo es arquetipo, primicia y ejemplo: 1) Es arquetipo porque 
hemos sido hechos en él. 2) Es primicia, porque en él ya se ha realizado 
lo que se nos promete (la muerte y resurrección gloriosa). 3) Es ejemplo, 
porque su modo de obrar sirve de referencia para el nuestro. De esta 
forma, se cumple que Cristo es el verdadero hombre: «Ecce homo» («he 
aquí al hombre»). 


Gran paradoja esa frase de Pilato: «Salió entonces Jesús fuera lle- 
vando la corona de espinas y el manto de púrpura. Pilato les dijo: “Aquí 
tenéis al hombre” (Ecce homo)» (Jn 19,4-5; cfr. 11,47-52). 


Ahora nos interesa fijarnos en dos rasgos que destacan san Pablo y 
san Juan. San Pablo nos habla de la transformación en Cristo. San Juan 
de la nueva vida recibida con el Espíritu Santo. 


3. UNA TEOLOGÍA DE LA IMAGEN (SAN PABLO) 


San Pablo se siente llamado a «dar testimonio del Evangelio de 
la gracia de Dios» (Hch 20,21) y elabora una verdadera teología de la 
imagen, del hombre en Jesucristo, con estos tres elementos: la creación 
en el Verbo; el significado del Misterio Pascual (de la muerte a la vida) 
y Cristo como primicia y plenitud de la Nueva Alianza. 


Resume el hacerse cristiano en «Reproducir la imagen de su Hijo» 
(Rm 8,29): «os habéis revestido del hombre nuevo que se renueva (...) 
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según la imagen de su Creador, para quien (...) Cristo es todo en todos» 
(Col 3,10-11); «Amonestando e instruyendo a todos los hombres con 
toda sabiduría, a fin de presentarlos a todos perfectos en Cristo» (Col 
1,29); «Vivid pues según Cristo Jesús, el Señor, tal como lo habéis recibi- 
do, enraizados y edificados en él» (Col 2,6-7); «Porque en Él reside toda 
la Plenitud de la Divinidad corporalmente y vosotros alcanzáis la ple- 
nitud en él, que es la Cabeza» (Col 2,9-10). «Para que tanto si velamos 
como si dormimos, vivamos juntos con él» (1 Ts 5,10 ); «Hijos míos por 
quienes padezco otra vez dolores de parto, hasta que Cristo esté formado 
en vosotros» (Ga 4,19). 


Esta teología de san Pablo está magníficamente recogida en los 
grandes himnos de la Carta a los Efesios (Ef 1,3-14) y de la Carta a los 
Colosenses (Col 1,15-20; 2,9-10). Merece la pena leerlos despacio y 
fijarse en las referencias y paralelos. A esto se pueden añadir muchos 
textos de la Carta a los Romanos (Rm 5 y 8) y el prólogo de la Carta a 
los Hebreos (1,1-4). 


a) Creados en el Verbo y recreados en Cristo 


En el inicio de la historia, en la Creación del mundo, nos encontra- 
mos con el misterio del Verbo. Según el Génesis, el mundo fue creado 
por la palabra de Dios («dijo Dios»; cfr. Sal 33,6-9). Según el Nuevo 
Testamento, esa Palabra-Verbo-Logos es el Hijo, imagen verdadera de 
Dios: en Él y por Él han sido hechas las cosas. 


«El cual es imagen de Dios invisible, el primogénito de toda crea- 
tura, porque en él fueron creadas todas las cosas, en los cielos y sobre la 
tierra, las visibles y las invisibles (...). Todo ha sido creado por él y para 
él. Él es antes que todas las cosas y todas subsisten en él» (Col 1,15-17); 
«Él es la imagen del Dios invisible, el primogénito de toda criatura, por- 
que en él fueron creadas todas las cosas, en los cielos y sobre la tierra, las 
visibles y las invisibles» (Ef 1,15-16; cfr. Hb 1,2-3; Jn 1,10.18). Traduci- 
do a un lenguaje de la «filosofía del Logos» (Filón de Alejandría), que es 
contemporánea, el Logos, imagen de Dios, contendría los arquetipos de 
todo (ideas divinas) y en particular del hombre. 


En el otro extremo de la historia, en la plenitud de los tiempos, nos 
encontramos con la figura de Cristo resucitado glorioso. Él es la ima- 
gen del hombre nuevo, que ya ha llegado a la plenitud escatológica. En 
la gloria de su cuerpo físico, se anticipa la gloria de cada hombre y tam- 
bién de su Cuerpo místico, que es la Iglesia. Y en él, serán recapituladas 
todas las cosas; es decir, adquirirán su forma final. 
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«Hasta que lleguemos todos a la unidad de la fe y del conocimien- 
to del Hijo de Dios, al hombre perfecto, a la medida de la plenitud de 
Cristo» (Ef 4,13); «Porque en él habita toda la plenitud de la divinidad 
corporalmente, y por él, que es cabeza de todo principado y potestad, ha- 
béis alcanzado la plenitud» (Col 2,9-10); Dios Padre «nos dio a conocer 
el misterio de su voluntad (...) que se había propuesto realizar mediante 
él [Cristo] y llevarlo a cabo en la plenitud de los tiempos, recapitular en 
Cristo todas las cosas, las de los cielos y las de la tierra» (Ef 1,9-10). 


Es decir, tanto en el momento creador, como en el momento final 
restaurador, nos encontramos con la figura del Hijo-Verbo. Esto afecta 
a toda la creación, pero especialmente, al hombre. El hombre fue crea- 
do en el origen en el Verbo, que es la perfecta «imagen de Dios»; y 
alcanzará su plenitud en Jesucristo, el Verbo encarnado y resucitado 
glorioso. Es una verdadera teología de la imagen. 


b) Las cuatro contraposiciones paulinas 


La nueva vida recibida con el Espíritu produce en el hombre un 
contraste con Su vida anterior. En las cartas de san Pablo se encuen- 
tran cuatro contraposiciones que expresan bien su idea sobre la acción 
transformadora del Espíritu Santo. 

1) La comparación entre Adán y Cristo (Rm 5,12-21) entre el Pri- 
mer hombre y el Ultimo hombre (1 Co 15,45-47) o entre el hombre 
terrenal y el hombre celestial (1 Co 15,47-49) es la comparación entre 
dos modelos de referencia o prototipos históricos del hombre. 


Hay dos estirpes: la del pecado y la de la salvación: «Por medio 
de un solo hombre entró el pecado en el mundo, y a través del pecado 
la muerte, y de esta forma la muerte llegó a todos los hombres, porque 
todos pecaron» (Rm 5,12); «por la caída de uno solo murieron todos, 
cuánto más la gracia de Dios y el don que se da en la gracia de un solo 
hombre, ¡Jesucristo!» (Rm 5,15); y algo más adelante: «si por la caída de 
uno solo la muerte reinó por medio de uno solo, mucho más los que reci- 
ben la abundancia de la gracia y del don de la justicia reinarán en la vida 
por medio de uno solo, Jesucristo». Y, entre esas comparaciones, deja 
caer: «Adán, el cual es figura del que había de venir...» (Rm 5,14). Con la 
carne, recibimos la figura de Adán (el viejo); su imagen, inclinada al pe- 
cado y mortal, se repite en cada hombre. Los cristianos, regenerados por 
el Espíritu, reciben la imagen del hombre nuevo y se asemejan a Cristo: 
«Pero no es primero lo espiritual, sino lo natural; después lo espiritual. 
El primer hombre, sacado de la tierra es terreno; el segundo hombre es 
del cielo. Como el hombre terreno, así son los hombres terrenos; como 
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el celestial, así son los celestiales. Y como hemos llevado la imagen del 
hombre terreno, llevaremos también la imagen del hombre celestial. Esto 
os digo hermanos: que la carne y la sangre no pueden heredar el Reino de 
Dios» (1 Co 15,46-50). 


2) El contraste entre el hombre viejo y el hombre nuevo se refiere 
a la renovación o recreación que causa el Espíritu Santo. San Pablo usa 
también, por dos veces, la imagen de cambiar de vestidura. El hombre 
nuevo ha cambiado de condición y debe cambiar de vida. Es viejo lo 
que queda de la anterior vida. 


«Vosotros aprendisteis (...) a abandonar la antigua conducta del 
hombre viejo, que se corrompe conforme a su concupiscencia seductora, 
para renovarnos en el espíritu de vuestra mente y revestirnos del hombre 
nuevo, que ha sido creado conforme a Dios en justicia y santidad verda- 
dera» (Ef 4,20-24); «Os habéis despojado del hombre viejo con sus obras 
y os habéis revestido del hombre nuevo, que se renueva para lograr un 
conocimiento pleno según la imagen de su creador» (Col 3,9-10). 


3) La distinción entre hombre carnal o natural y hombre espiri- 
tual señala dos maneras de vivir según predomine o no el impulso del 
Espíritu. El hombre «espiritual» es el que, impulsado por el Espíritu, 
hace las obras del Espíritu; el hombre «carnal» es el que no tiene otros 
impulsos que los «naturales», los de la «carne»; no entiende ni puede 
saborear los bienes del Espíritu (Ga 5,17-25). 


Esta contraposición se refiere al aspecto moral (impulso del Espíritu/ 
concupiscencia deforme) y también al contraste entre la promesa de re- 
surrección que trae el Espíritu y la mortalidad de la carne. San Pablo usa 
muchas veces la contraposición entre carne y Espíritu en los dos sentidos 
(Ga 5,17; 6,7-10; Rm 7,14-25; 8,5-13). Hay que entender bien el sentido 
simbólico (no «físico») de la expresión «obras de la carne». San Pablo 
no se refiere a las obras «corporales» (comida, bebida, sexo, etc.), sino a 
las que se hacen por los impulsos deformados que proceden del hombre 
viejo; por eso, llama también obras de la carne a rencillas, hechicerías, 
celos, etc. (Ga 5,19-22). Es posible comer y beber, y las demás acciones 
corporales, para la gloria de Dios (1 Co 10,31; Col 3,17). 


4) La distinción entre el hombre exterior y el hombre interior repre- 
senta la lucha que se produce dentro del mismo hombre, cuando recibe 
el Espíritu. El hombre interior es lo íntimo del hombre transformado por 
el Espíritu Santo; y el hombre exterior es lo que queda del hombre viejo, 
caduco y mortal, con su concupiscencia deformada hacia las cosas de 
este mundo. Solo en la plenitud de los tiempos llegará a transformarse 
al hombre entero. 
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«Que (...) (el Padre) os conceda fortaleceros firmemente en el hom- 
bre interior mediante su Espíritu. Que Cristo habite en vuestros cora- 
zones por la fe, para que, arraigados y fundamentados en la caridad...» 
(Ef 3,16-17). El propio san Pablo experimenta su lucha: «Me complazco 
en la ley de Dios según el hombre interior, pero veo otra ley en mis 
miembros que lucha contra la ley de mi espíritu y me esclaviza bajo la 
ley del pecado, que está en mis miembros» (Rm 7,21-23); «Sabiendo 
que quien resucitó al Señor Jesús también nos resucitará con Jesús (...). 
Por eso no desfallecemos. (...) aunque nuestro hombre exterior se vaya 
desmoronando, nuestro hombre interior se va renovando de día en día» 
(Q Co 4,10-18). 


4. LA VIDA NUEVA EN CRISTO (SAN JUAN) 


Desde el prólogo, el Evangelio de san Juan habla de la plenitud de 


Cristo, que da a sus discípulos. Esa plenitud es, sobre todo, la plenitud 
del Espíritu Santo. Por eso Cristo, Hijo de Dios, «lleno de gracia y de 
verdad» comunica a sus discípulos sus dones por el Espíritu Santo. El 
Espíritu lleva en sí toda la vida eterna y el poder de Dios, la compren- 
sión de la palabra, la fuerza de su difusión y la nueva vida. 


El largo discurso sacerdotal de Cristo, que acompaña la Última 
Cena, recoge sus promesas sobre el don del Espíritu Santo que va a dar a 
sus Apóstoles: «Yo rogaré al Padre, y os dará otro Paráclito, para que esté 
con vosotros para siempre: el Espíritu de la verdad, al que el mundo no 
puede recibir, porque no lo ve ni le conoce; vosotros le conocéis porque 
mora en vosotros y en vosotros está (Jn 14,15-17; cfr. 14,26; 16,13-15). 
La recepción o no del Espíritu discierne la situación de cada hombre. El 
Espíritu es incompatible con el pecado del mundo con su triple concu- 
piscencia (1 Jn 2,16); «Cuando venga el Paráclito, que yo os enviaré de 
junto al Padre, el Espíritu de la verdad, que procede del Padre, él dará tes- 
timonio de mí; y también vosotros daréis testimonio porque estáis con- 
migo desde el principio» (Jn 15,26-27). El mismo Espíritu les ayudará 
a que den un testimonio creíble. «Cuando venga, convencerá al mundo 
en lo referente al pecado, en lo referente a la justicia, y en lo referente al 
juicio» (16,7-8). El Espíritu vendrá después de la glorificación de Cristo 
para continuar su misión evangelizadora y causará un discernimiento, al 
mostrar al mundo su pecado e invitarle a la conversión. 


Las aguas de la vida 


Para expresar el efecto que produce el Espíritu, san Juan usa la 


fuerte imagen bíblica de las aguas (Is 58,11; Za 14,8; Sal 46 (45),5; 
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Ez 47,1-12). Juan el Bautista bautizaba sólo con agua (Jn 1,26.31); en 
cambio «el que me envió a bautizar en agua me dijo: “Sobre el que veas 
que desciende el Espíritu y permanece sobre él, ese es quien bautiza en 
el Espíritu Santo”» (Jn 1,33). Es Jesús de Nazaret, el Mesías, Hijo de 
Dios, en quien se cumplen las promesas de la Nueva Alianza. Hay una 
nueva vida que viene de él por el Espíritu Santo y transforma el interior 
(el corazón) del hombre. 


En la conversación del Señor con Nicodemo (Jn 3,1-21), se desa- 
rrolla la idea del nuevo nacimiento por el agua y el Espíritu, que conecta 
con las promesas de la Nueva Alianza: «si uno no nace del agua y del 
Espíritu, no puede entrar en el Reino de Dios. Lo nacido de la carne, car- 
ne es, y lo nacido del Espíritu, espíritu es» (3,5-6). Hay un nuevo vivir. 
El Señor explica que Él ha venido para dar «vida eterna» (3,15-16). En 
la contraposición entre lo que procede de la carne o del espíritu, hay un 
paralelismo con san Pablo (vid. también Jn 6,63). Es impresionante la 
escena de la samaritana contada poco después y las palabras de Cristo: 
«El que beba del agua que yo le daré no tendrá sed nunca más, sino que 
el agua que yo le daré se hará en él fuente de agua que salta hasta la vida 
eterna» (4,13-14; cfr. Is 58,11). Y todavía más hermosa, la escena en la 
fiesta de los Tabernáculos (tiendas): «En el último día, el más solemne 
de la fiesta, estaba allí Jesús y clamó: “Si alguno tiene sed, venga a mí; y 
beba quien cree en mí. Como dice la Escritura, de sus entrañas brotarán 
ríos de agua viva”» (Jn 7,37-38; cfr. Ex 17,1-7; Za 14,8; Ez 47,1). El tex- 
to incluye su propia exégesis: «Se refirió con esto al Espíritu que iban a 
recibir los que creyeran en él, pues todavía no había sido dado el Espíritu, 
ya que Jesús aún no había sido glorificado» (7,39). En el Apocalipsis se 
renuevan y explicitan las promesas sobre las aguas (Ap 7,17; 21,3; 21,6- 
7). Esas aguas interiores, símbolo de vida, representan la acción interior 
del Espíritu Santo, que mana de Cristo. Él lo tiene en plenitud y lo da a 
sus discípulos. Entonces se convierte en una fuente interior, en un princi- 
pio de vida que «salta hasta la vida eterna» (Jn 4,14). 


La efusión de la vida del Espíritu comienza con la muerte y la resu- 
rrección de Cristo. La difusión del Espíritu, promesa y contenido de la 
Nueva Alianza es el efecto del Misterio Pascual. 


San Juan es el único evangelista que recoge este hecho insólito: 
«uno de los soldados le abrió el costado con la lanza. Y al instante brotó 
sangre y agua» (19,35; cfr. Ez 47,1-12; 1Jn 5,5-8): Juan ve unidas la efu- 
sión física de la sangre y agua del cuerpo de Cristo y la efusión espiritual 
del Espíritu Santo que Cristo va a dar a sus discípulos. En los primeros 
encuentros del resucitado dice: «Como el Padre me envió, así os envío 
yo. Dicho esto sopló sobre ellos y les dijo: “Recibid el Espíritu Santo, a 
quienes les perdonéis los pecados, les son perdonados; a quienes se los 
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retengáis, les son retenidos» (Jn 20,21-23). La plenitud de esa unción a 
sus discípulos tendrá lugar en Pentecostés, inicio de la vida de la Iglesia, 
de las obras del Espíritu, que está de un modo nuevo presente en la his- 
toria de los hombres. 


5. SOBRE LA TERMINOLOGÍA DEL NUEVO TESTAMENTO: 
EL ESPÍRITU SANTO 


El vocabulario antropológico del Nuevo Testamento 


Como hemos visto, hacer antropología del Nuevo Testamento es 
leer en Cristo lo que Dios ha querido revelar sobre el ser humano. Otras 
consideraciones tienen menor importancia, aunque puedan aportar algo. 
Entre ellas, el vocabulario antropológico del Nuevo Testamento. 


Aunque escrito en griego, el Nuevo Testamento está profundamente 
enraizado en la forma de expresarse bíblica. Y los términos griegos que 
usa recuerdan la traducción bíblica de los LXX. Los Evangelios sinóp- 
ticos usan la palabra «psyché» (alma) de forma popular, para referirse 
a la interioridad (Lc 12,23; Mc 8,36; Mt 22,37), a lo más profundo, sin 
mayores precisiones: «mi alma está triste» (Mt 6,25); «mi alma se ale- 
gra» (Lc 1,46). Tiene más relieve la expresión ganar o perder el alma (Mc 
8,35; Mt 10,39; 16,25; Lc 9,24.56) y otras semejantes (Mt 10,28) en las 
que está implícito que el alma —o la interioridad— trasciende la muerte. 
San Juan, en cambio, emplea «psyché» para referirse a la vida que se 
tiene ahora (Jn 10,11.15.17; 12,25; 13,37-38; 15,13). En san Juan, lo que 
permanece es la «vida eterna», que viene al aceptar la Palabra y recibir 
el Espíritu Santo. 

A la interioridad, se le llama «corazón» (kardía) cuando se quiere 
hablar de los sentimientos morales o de la conciencia moral. En este con- 
texto, se entiende la importancia del corazón en el Nuevo Testamento. 
En la vida cristiana resuena el primer mandamiento: «Amarás al Señor 
tu Dios con todo tu corazón, con toda tu alma y con toda tu mente» (Mt 
22,37; Lc 10,27). En este texto se mencionan distintos aspectos de la 
interioridad humana, especialmente en San Marcos (Mc 12,29-33). 


La novedad del Espíritu Santo 
La novedad terminológica más importante del Nuevo Testamento 


para la antropología es el Espíritu Santo: lo que es y lo que significa. 
Solo se entiende a la luz de lo que significa «ruaj» en el Antiguo Testa- 


60 


RECREADOS EN CRISTO (ANTROPOLOGÍA DEL NT) 


mento. Pero en el Nuevo Testamento, hay una novedad. Está claro que 
se trata del ruaj de Dios mismo. Y se muestra claramente que el «Espíri- 
tu Santo» es una persona y no una fuerza. Por esa razón, se bautiza «en 
el Nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo» (Mt 28,19). 


Jesucristo habla de él como «otro paráclito» o defensor, que ven- 
drá en su lugar (Jn 14,16.26; 15,26; 16,7). Los Hechos de los Apóstoles 
cuentan la acción del Espíritu Santo en la primitiva Iglesia. El Espíri- 
tu no solo obra sino que habla a la Iglesia: «Nos ha parecido al Espí- 
ritu Santo y a nosotros...» (Hch 15,28; cfr.10,19; 11,12; 13,2; 16,7.18; 
Apc 2,7.11.17.29; 3,6.13.22), como había anunciado el Señor (Jn 14,26; 
16,13). 


Cristo ha sido ungido y lo tiene en plenitud y lo da a los cristianos. 
San Juan nos habla, como hemos visto, de la vida eterna que da el Es- 
píritu Santo (aguas de la vida). Y san Pablo explica con detenimiento 
la acción del Espíritu Santo en el interior de la persona humana. El Es- 
píritu Santo es fuente de la nueva vida de Cristo y causa la renovación 
del corazón. En la segunda escena de la creación del Génesis, se dice 
que Dios creó al hombre insuflándole su aliento. Ahora Dios recrea al 
hombre infundiéndole su propio Espíritu. 


San Pablo está más acostumbrado al vocabulario griego (soma, 
psyché, nous, pneuma), aunque lo emplea en el sentido popular y, tam- 
bién, como hemos visto, con un estilo propio fuertemente metafórico 
cuando destaca las contraposiciones entre «carne» (sarx) y «espíritu» 
(pneuma) (Rm 7). En la despedida de la primera Carta a los Tesalonicen- 
ses, dice: «Que El, el Dios de la paz, os santifique plenamente y que todo 
vuestro ser, el espíritu (pneuma), el alma (psyché), y el cuerpo (soma) 
se conserve sin mancha» (5,23). Allí acoge una división común en el 
helenismo: además del cuerpo, distinguen la parte superior y la inferior 
del alma, sin que eso suponga necesariamente dividirla. La parte supe- 
rior (pneuma) es el espíritu y sede de las funciones espirituales. La parte 
inferior (psyché) la animación del cuerpo. San Pablo también usa «nous» 
para referirse a la mente humana (Rm 7,23; Tt 1,15; 1 Co 14,14-15; cu- 
rioso Ef 4,23). 

Esta parte superior del espíritu (pneuma/nous) es el lugar del en- 
cuentro con Dios y por donde empieza la renovación espiritual del hom- 
bre. El Espíritu de Dios se hace presente en el espíritu humano y lo trans- 
forma (cfr. 1 Co 12,3; 14,14-15; 2 Co 3,17; Rm 8,5.15; Ef 1,17; 4.30; Ga 
5,18.25). Es muy notable este texto de la Primera Carta a los Corintios: 
«A nosotros nos lo reveló Dios por medio del Espíritu; y el Espíritu todo 
lo sondea hasta las profundidades de Dios. En efecto, ¿qué hombre co- 
noce lo íntimo del hombre sino el espíritu del hombre que está en él? Del 
mismo modo, nadie conoce lo íntimo de Dios sino el Espíritu de Dios. 
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Y nosotros no hemos recibido el espíritu del mundo, sino el Espíritu 
que viene de Dios (...). El hombre naturalmente no capta las cosas del 
Espíritu de Dios, son necedad para él. Y no las puede conocer pues solo 
espiritualmente pueden ser juzgadas. En cambio el hombre de Espíritu 
lo juzga todo. Porque ¿quién conoció la mente del Señor para instruirle? 
Pero nosotros tenemos la mente de Cristo» (1 Co 2,10-16). Es notable el 
paralelismo entre la función del ruaj en el hombre y en Dios. El Espíritu 
de Dios habla a lo más íntimo del espíritu humano, le permite guiarse por 
el querer divino (ley nueva), e introducirse en la intimidad de Dios. 


El Espíritu Santo, además de ser persona, constituye el vínculo en- 
tre el Padre y el Hijo. En la economía del Nuevo Testamento, es la señal 
interna (arras) y la realidad de la nueva alianza con Dios, que incorpora 
al Cuerpo de Cristo. Restaura todas las heridas y divisiones del pecado. 
Y une a los hombres con Dios y entre sí, formando la Iglesia. 


Trabajos recomendados 


+ Estudiar Col 1,12-20, con una perspectiva antropológica, y buscar los 
paralelos sobre la plenitud (1,9) y la primogenitura de Cristo (1,18). 

+ Estudiar cómo es el argumento de Rm 8. 

+ Estudiar el argumento y buscar los paralelos de 1 Co 15,45-50. 


Lecturas recomendadas 


+ R. CANTALAMESSA, Jesucristo, el Santo de Dios (Ed. Paulinas). 
+ R, GUARDINI, La esencia del cristianismo (Cristiandad). 


Bibliografía selecta de referencia 


LorDA (2005) caps. 6 a 10, 158-335, con amplia bibliografía, 347-356; 
PoncÉE (1997) 141-150; Melss (1998) 179-278; COLZANI (2001) 116-125; 
GALVÁN (2002) 41-57; V. PASQUETTO, /I lessico antropologico del Vangelo e 
delle lettere di Giovanni, en MORICONI (2001) 207-259; G. HELEWA, Aspetti 
di antropologia paolina, en ANCILLI (1981) 165-240. Muchas cosas, en el 
clásico de C. SPICQ, Dios y el hombre en el Nuevo Testamento, Secretariado 
Trinitario, Salamanca 1979, cap. V; y A. GELIN, op. cit., cap. 1X,116-129. 
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Introducción: una fe que se ha hecho cultura 


Para introducirse en los temas doctrinales, es necesario siempre 
hacer una revisión histórica. Nos servirá para situar autores, temas y 
debates que después aparecen en la parte sistemática. 

Pero no podemos limitarnos a una historia de la antropología «teo- 
lógica». Si solo situáramos nuestro pensamiento dentro de los debates 
teológicos, nos encerraríamos en un mundo pequeño y autorreferente, 
no podríamos entender la relación de la revelación cristiana con el pen- 
samiento en general y no nos serviría para la evangelización. Por eso, 
no hacemos una historia de la Antropología Teológica, sino más bien de 
la Antropología cristiana, de lo que los cristianos, iluminados por la fe, 
han visto sobre el ser humano. «Una fe que no se hace cultura es una 
fe no plenamente acogida, no totalmente pensada, no fielmente vivida» 
(Juan Pablo II”). 

Desde este punto de vista, hemos dividido la temática en dos par- 
tes, no solo por su extensión, sino también porque la situación cultural 
es muy distinta. En el Occidente, el cristianismo nació en el seno de 
la cultura grecorromana, dialogó culturalmente con ella y se expandió 
creando, poco a poco, una cultura cristiana. No hay que consagrarla 
como ideal, ni tenerla como modelo de referencia necesario para toda 
otra posible realización, pero sí hay que apreciar sus frutos y estudiarlos 
para tener los recursos intelectuales necesarios para presentar la fe. 

Esa herencia entró poco a poco en conflicto con algunos aspectos 
de lo que se ha llamado «cultura moderna». Sería poco realista aceptar 


1. Carta fundacional al Consejo Pontificio para la Cultura, 20.V.1982. 
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una división neta, porque el cristianismo también forma parte, y muy 
importante, de la cultura moderna y nunca ha dejado de estar presente 
como instancia inspiradora y como impulso moral. Pero, en el contexto 
cultural moderno, se notan fermentos anticristianos que se han querido 
distanciar de la fe y han planteado un debate cultural. En ese debate, 
está por medio, quizá como nunca antes, una idea del hombre. Cuando 
la Iglesia, en el Concilio Vaticano II, ha querido superar esas distancias, 
ha encontrado que el principal tema de diálogo con la cultura moderna 
es la antropología. Ese fue el resultado de Gaudium et spes. Por esta ra- 
zÓn, dividiremos la temática histórica en dos grandes partes: la primera, 
que llega hasta la época moderna. Y la segunda, que la estudia. 


1. TEMAS Y ÉPOCAS DE LA ANTROPOLOGÍA CRISTIANA 
a) Las fuentes y los temas de la doctrina cristiana sobre el hombre 


Desde su comienzo, la tradición cristiana se ha inspirado en va- 
rios lugares para elaborar su pensamiento sobre el hombre. 

a) En los relatos del Génesis que nos hablan del origen, pero 
también de la condición humana en general y de las consecuencias del 
pecado. 

b) En la salvación que nos ofrece Jesucristo. Allí se nos revela el 
punto de partida, que es el proyecto de Dios para el hombre, con el daño 
que introduce el pecado, y el punto de llegada que es la identificación 
con Cristo por la gracia. 

c) En los preceptos de la moral cristiana que fundamentan una 
doctrina de la dignidad y de la igualdad esencial entre los hombres, 
pues todos son hijos de Dios. Dan una experiencia viva sobre la acción 
de la gracia y el pecado, y proponen un modelo de virtud y perfección 
humanas en Cristo, por el Espíritu Santo. 

d) En el esfuerzo ascético por responder a los ideales evangélicos. 
La tradición de la Iglesia proporciona un conocimiento muy profundo 
de la condición humana, de sus aspiraciones, de sus límites y de sus 
defectos, de los resortes morales, del juego entre la libertad y la gracia 
divina, de lo que es la santidad. 

La reflexión sobre estos temas en diálogo con los distintos saberes 
humanos y, sobre todo, con las inspiraciones de la filosofía, ha dado 
lugar a la doctrina cristiana sobre el hombre. La fe cristiana tiene ideas 
propias y originales sobre el hombre. Especialmente, 

— El origen y el fin del hombre (Adán y Cristo). 

— El sentido de la historia personal y de la humanidad. 
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— La constitución del espíritu humano y su trascendencia (la 
cuestión del alma). 

— La idea de libertad y de conciencia, y el lugar del corazón y de 

las pasiones humanas. 

El sentido de la sexualidad y la constitución de la familia (amor 

y matrimonio). 

Los ideales de conducta personal y social (Humanismo cris- 

tiano). 

Los problemas existenciales: la felicidad humana y las heridas 

del pecado; el problema del mal, el sufrimiento y la muerte; el 

sentido de la vida y de la historia humanas (Existencialismo 

cristiano). 

— La renovación y salvación del hombre en Cristo (la gracia del 
Espíritu Santo). 


l 


Las épocas de la Antropología cristiana 


Se pueden distinguir seis épocas de la Antropología cristiana con 
aportaciones diversas. Las resumimos ahora y las estudiaremos a con- 
tinuación. 

a) La patrística contempla el simbolismo de los misterios cris- 
tianos, juzga y depura la filosofía griega y la utiliza para formular los 
misterios de la fe (Trinidad, Creación, Encarnación, Iglesia y Liturgia). 
Cambia la visión del hombre en el mundo (origen, destino, estructura y 
relaciones) y lo comprende como imagen de Dios, llamado a divinizarse 
en Cristo. 

b) La teología ortodoxa mantiene hasta nuestros días gran parte 
del espíritu de la teología patrística, especialmente la de los Padres grie- 
gos, con algunos desarrollos propios (Gregorio Palamas). 

c) La Escolástica con el instrumental de la filosofía aristotélica, 
define las nociones antropológicas y explica la estructura espiritual y 
moral del ser humano. Especialmente, la noción de alma, las funciones 
espirituales, el acto libre con su responsabilidad moral, las virtudes y la 
gracia. Es un gran desarrollo del pensamiento cristiano. 

d) El Humanismo cristiano (siglos XVI a XVIID) es una transfor- 
mación madura de la humanitas clásica. Los humanistas cristianos al- 
canzaron un ideal de hombre y un modelo de educación, una manera de 
situarse en el mundo apreciando sus valores y desarrollando las virtudes 
personales y sociales. La crisis protestante puso en debate hasta qué 
punto está dañada la naturaleza humana. Después, la teología barroca se 
centró en la relación entre la gracia y la libertad. 
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e) La Época Moderna (desde finales del XVIII hasta el XX). La 
Iglesia hizo un discernimiento de las doctrinas políticas, y movida por 
las graves cuestiones sociales, desarrolló una doctrina social, basada en 
su concepción del hombre. También combatió el materialismo que se 
expandía con la revolución científica y defendió la trascendencia del 
hombre al defender la existencia del alma. Muchos pensadores cristia- 
nos se enfrentaron al idealismo y a su inclinación totalitaria. Y otros 
(también algunos judíos practicantes), ante los grandes debates sobre 
la forma de la sociedad, redescubrieron y enriquecieron la noción de 
persona. 

f) Teología y Magisterio del siglo XX. Los totalitarismos ideológi- 
cos y las dos guerras mundiales provocaron la crisis de la Modernidad 
y de la confianza en la ciencia y el progreso. Con el Concilio Vaticano 
TI, la Iglesia se esforzó en un nuevo diálogo evangelizador que resuelva 
su relación con el mundo moderno. El lugar de la Iglesia en el mundo 
tiene que ver con las relaciones entre naturaleza y gracia (sobrenatural). 
Al aclararse que el fin de todo hombre es Jesucristo, quedó claro que el 
diálogo de la Iglesia con el mundo se basa en una antropología cristiana, 
revelada en Cristo. Desde entonces, hay una nueva defensa de la digni- 
dad humana. Al final de siglo, ante las consecuencias de la revolución 
sexual (1968), Juan Pablo II puso de relieve que el cristianismo aporta 
un Evangelio de la vida y una Cultura del amor. 


2. LA ÉPOCA PATRÍSTICA 
a) Los grandes temas de la Teología patrística 


Hay dos grandes temas en los que se centra la reflexión patrística 
sobre el hombre. 

El primero, que el hombre es imagen de Dios. Esta idea, tomada 
del Génesis, «domina la cristología, la antropología y la espiritualidad 
de los Padres griegos y latinos»”. Según el Génesis, el hombre está he- 
cho a imagen de Dios y según san Pablo, Cristo es la nueva imagen del 
Padre (cfr. Col 1,15). Es la imagen que va a renovar la vieja imagen, 
deformada por el pecado. 


Por eso, el hombre va a ser ahora «imagen de la imagen». Los Pa- 
dres desarrollan ampliamente este tema y buscan dónde está la imagen en 
el hombre. Son muy bellas algunas aportaciones de san Ireneo de Lyón. 


2. H. CROUZEL, Imagen, en DPAC 1 (1991) 1082. 
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El segundo tema es la divinización del hombre. Los Padres com- 
pendian en esta idea toda la transformación del hombre que es realizada 
por la acción del Espíritu Santo, los sacramentos y la vida cristiana. 


Con el bautismo, el hombre recibe la unción del Espíritu Santo y una 
vida nueva que lo diviniza. Se hace «partícipe de la naturaleza divina» (2 
Pet 1,14). Por el Espíritu Santo, tenemos una prenda de la inmortalidad 
futura, que es una de las características de lo divino. Desde Clemente de 
Alejandría, que es el primero que habla de la Theopoiesis (divinización), 
todos los teólogos de la Escuela de Alejandría desarrollarán esta teolo- 
gía. San Gregorio de Nisa destaca en esta doctrina, e inspirará a muchos 
teólogos del oriente cristiano. 


Además, durante la época patrística, los esfuerzos para formular 
los dogmas de la Trinidad y de la cristología tienen como efecto secun- 
dario la elaboración de un lenguaje teológico. Se acuñan los conceptos 
de naturaleza y persona, que tendrán gran importancia más tarde para 
la idea cristiana del hombre. También hay otros conceptos que se cargan 
de sentido cristiano, como sucede con el de alma, metanoia (conver- 
sión) y gracia. 


Entre las principales obras patrísticas sobre la antropología, desta- 
can varios comentarios y homilías sobre el Génesis (Orígenes, san Basilio, 
Dídimo el Ciego, san Juan Crisóstomo, san Ambrosio, san Agustín). Los 
tratados De anima y sobre la resurrección de los muertos (Pseudo Justino, 
Tertuliano, san Gregorio de Nisa). Varios tratados sobre el origen del hom- 
bre: empezando por el judío helenista Filón de Alejandría, precursor de la 
teología alejandrina; el De opificio hominis (sobre la creación del hombre) 
de san Gregorio de Nisa; y el tratado Sobre la naturaleza del hombre, de 
Nemesio de Emesa (finales del siglo IV), conocido por san Agustín y san 
Juan Damasceno (atribuido a san Gregorio de Nisa). Teodoreto de Ciro 
tiene admirables páginas sobre la naturaleza del hombre conocida por la 
revelación en comparación con la sabiduría pagana (Terapéutica de las 
enfermedades helénicas). También son importantes los tratados o cateque- 
sis sobre los misterios y tiempos litúrgicos, que tratan de la renovación en 
Cristo (san Cirilo de Jerusalén, san Juan Crisóstomo, san Ambrosio, san 
León Magno). Con carácter general, es muy importante el Adversus Hae- 
reses (Contra los heréticos) de san Ireneo, que influye en toda la patrística. 
También hay que notar, mucho después, el De Civitate Dei, de san Agustín, 
siempre presente en tradición humanista cristiana. 


b) Los debates con la herencia clásica 


Desde que san Pablo predicó en el Areópago (Hch 17), quedaron 
claras las coincidencias y diferencias entre la mentalidad clásica y el 
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cristianismo. El cristianismo fue totalmente impermeable a la religión 
grecorromana. En cambio, realizó un diálogo muy fecundo con la filo- 
sofía griega y romana, con sus ideales de sabiduría; en especial con el 
platonismo, para cuestiones metafísicas (el alma y la contemplación); 
y con el estoicismo, para cuestiones de tipo moral (la felicidad y las 
virtudes). 


Este encuentro fue considerado providencial, desde el inicio de la 
cultura cristiana. Eusebio de Cesarea acuñó la idea de la «praeparatio 
evangelica»: preparación para el Evangelio. Según él, la Providencia de 
Dios preparó las cosas para que el cristianismo pudiera crecer en la geo- 
grafía del Imperio romano y de la cultura griega, aunque también lo hizo, 
desde el principio, fuera de sus límites. La Iglesia no se siente vinculada 
a ninguna cultura, pero cree que las circunstancias de su origen son pro- 
videnciales. La filosofía fue una gran creación del espíritu griego. Y sus 
conceptos, rigurosamente establecidos, ayudaron a expresar en términos 
universales la visión cristiana del mundo y del hombre inspirada en la re- 
velación. Esta relación ya había comenzado en algunos judíos helenistas, 
como Filón de Alejandría, que influirá mucho en la tradición alejandrina 
cristiana. 

Dice uno de los primeros pensadores cristianos, san Justino: «To- 
das mis oraciones y mis esfuerzos tienen por objeto mostrarme cristiano, 
no porque las doctrinas de Platón sean ajenas a Cristo, sino porque no 
son del todo semejantes, como tampoco la de otros filósofos estoicos 
(...). Cuanto de bueno está dicho en todos ellos nos pertenece a nosotros 
los cristianos, porque nosotros adoramos y amamos después de Dios, al 
Verbo (...). Y es que los escritores todos solo oscuramente pudieron ver 
la realidad gracias a la semillas del Verbo ingénitas en ellos» (Apología, 
cap. 13,3-6). 


Había coincidencias muy notables, pero también diferencias. 
Unas se vieron enseguida, otras se manifestaron poco a poco. Frente 
al platonismo, que estaba muy extendido, y a las doctrinas gnósticas 
influidas por él, la fe en la resurrección de la carne llevaba a reco- 
nocer el valor del cuerpo y la unidad fundamental del hombre. El 
cristianismo de los primeros siglos mantuvo también un gran debate 
religioso con el gnosticismo sobre la naturaleza del mal, la creación y 
el origen del hombre. Los dogmas de la Encarnación, de la creación 
del cuerpo por Dios, de la resurrección, y el matrimonio como sacra- 
mento, permitieron asentar firmemente la dignidad del cuerpo, del 
sexo y de la procreación. 


Estas doctrinas cristianas resultaban nuevas y sorprendentes para 
la mentalidad grecolatina. En particular, la doctrina de la resurrección, 
que, desde la escena del Areópago (Hch 17), fue «el banco de prueba 
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del cristianismo antiguo»”. Platón, en sus diálogos, da a entender que 
el alma ha sido encerrada en el cuerpo como castigo, y que su felicidad 
consiste en librarse de él, mediante la ascética, y alcanzar la contempla- 
ción del mundo de las ideas. El cristianismo comparte la necesidad de la 
ascética, para no ser dominado por los deseos inferiores, pero defiende 
que el cuerpo es parte esencial del hombre y está llamado a participar en 
la felicidad eterna. 


También cambió la idea del alma y la idea de la contemplación, 
como fin del hombre. 


Los diálogos platónicos enseñaban que el alma es un ser completo, 
espiritual, inmortal y eterno. Los cristianos tomaron de allí muchas ex- 
presiones y ejemplos. Pero advirtieron, poco a poco, las diferencias. Para 
la tradición cristiana, el alma tiene su origen en Dios: el espíritu humano 
ha sido creado en el tiempo y está destinado a participar de la vida divina, 
no solo a la contemplación de las ideas. Por eso, la ascesis cristiana no 
es solo intelectual y no está motivada por el rechazo del cuerpo, sino por 
el amor a un Dios personal y al prójimo. Las controversias origenistas 
permitieron un discernimiento mayor sobre las doctrinas platónicas. Se 
coincide con el platonismo en que el alma es naturalmente inmortal, pero 
se insiste en que ha sido creada por Dios en el tiempo y se rechaza la 
preexistencia de las almas y todo tipo de reencarnación. 


c) La herencia de san Agustín 


San Agustín participa de las mismas inquietudes y temas de otros 
grandes Padres y trata también, por ejemplo, de la naturaleza del alma 
y de la divinización del hombre. Pero su aportación más conocida y 
abundante es la doctrina de la gracia. Con razón se le ha llamado Doctor 
Gratiae. Se puede decir que, en el Occidente cristiano, hasta el siglo 
XX, toda la doctrina y los debates teológicos sobre la gracia han estado 
dominados por las cuestiones que san Agustín resolvió y también por 
los problemas que dejó planteados. 


Además, desarrolla con originalidad otros temas de gran interés an- 
tropológico, como su teología de la historia, recogida en De Civitate Dei, 
y la controversia con los maniqueos, sobre la naturaleza del mal, que 
supone la definitiva superación del dualismo. 


3. H. CROUZEL y V. GROSSI, Resurrección de los muertos, en DPAC II (1992) 1883; A. 
FIERRO, Las controversias sobre la resurrección en los siglos IH-V, en «Revista española de Teo- 
logía» 28 (1968) 3-21. 
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San Agustín desarrolla su doctrina de la gracia por la controversia 
con el pelagianismo. Pelagio predicaba en Roma un ascetismo riguroso 
para luchar contra el pecado. El y sus discípulos destacaban tanto el 
esfuerzo humano que parecía que, con puro ascetismo, el hombre podía 
llegar a la perfección. San Agustín reaccionó destacando tanto la grave 
situación del hombre tras el primer pecado, como la novedad del don 
que supone la salvación (la gracia). En este debate, quedó clara la dis- 
tinción entre la salvación cristiana y el esfuerzo estoico. 


Todo hombre nace herido, separado de Dios y con su libertad pro- 
fundamente trastornada. Al romperse la armonía del alma con Dios, se ha 
roto la armonía interior del hombre: la sensibilidad se ha rebelado contra 
la razón y el alma no es capaz de gobernar bien el cuerpo, que queda así 
sometido a la enfermedad y la muerte. En esas condiciones, sin la ayuda 
de Dios que quiere salvarnos, el hombre no es capaz de ser bueno. Si 
puede algo, es por el auxilio de Dios que lo impulsa y anima. 


San Agustín dejó definitivamente aclarados cuatro grandes te- 
mas: el profundo daño del pecado, que ha desordenado la naturaleza 
humana; la gratuidad del don de Dios que nos salva; la necesidad de 
esa ayuda o gracia para que el hombre pueda hacer actos saludables, es 
decir, que le conducen a la vida eterna; y también aclaró que la gracia 
tiene un efecto real en el hombre; no es solo una influencia moral como 
el buen ejemplo, sino que lo renueva interiormente e inclina al bien. Por 
eso, entre otras cosas, tiene sentido bautizar a los recién nacidos. 


También dejó planteadas muchas cuestiones. En primer lugar, el pro- 
blema de la predestinación: si Dios es quien elige y salva, ¿los que se con- 
denan es por el abandono de Dios? En segundo lugar, el problema de la 
cooperación libre del hombre: Dios toma la iniciativa, y ¿cómo interviene 
la libertad humana? ¿Puede prepararse? ¿Y cómo es movida por Dios? 
En tercer lugar: ¿hasta dónde llega la herida de la libertad? ¿Todo lo que 
el hombre hace sin la gracia es malo, movido por la concupiscencia o el 
egoísmo? Esas cuestiones pendientes se van planteando después de san 
Agustín. Por ejemplo, inmediatamente se plantea la cuestión de la colabo- 
ración del hombre en la elección de Dios: ¿el hombre se prepara o no? Es 
el llamado semipelagianismo (o la controversia sobre el initium fidei, el 
inicio de la fe). La doctrina sobre este punto se sanciona en el II Concilio 
de Orange. Más adelante, la teología carolingia, tras un largo debate, consi- 
gue replantear la cuestión de la predestinación en términos mejores que su 
maestro. Por su parte, como veremos, los teólogos protestantes recibieron 
una influencia muy marcada de san Agustín y exageran el daño que el pe- 
cado ha causado en la naturaleza y libertad humanas. Un poco más tarde, 
el tema de la cooperación del hombre a la gracia (si es libre o no, y cómo 
puede ser), dará lugar a la famosa controversia De Auxiliis. 
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Con san Agustín se abre toda la temática de la gracia, y práctica- 
mente toda la teología occidental va a seguir sus huellas. Esto significa, 
sin embargo, que van a perder importancia algunos temas y enfoques 
patrísticos, como la inhabitación del Espíritu Santo y la imagen de Dios, 
que siguen vigentes en la teología oriental. Así, se va a distanciar la teo- 
logía occidental de la oriental hasta el siglo XX. 

Al desarrollar con tanta fuerza los temas del pecado y los límites 
humanos, y al interesarse por el sentido de la historia, se considera tam- 
bién a san Agustín como un iniciador del existencialismo cristiano. En 
realidad, san Agustín es un autor enciclopédico, con muchos y sabios 
desarrollos en otros temas de la antropología, como la verdad y el amor. 
En este sentido, vale la pena leer su Comentario al Evangelio de San 
Juan, obra de madurez y de extraordinaria riqueza. 


3. LA ÉPOCA ESCOLÁSTICA 
a) La recepción de la filosofía aristotélica 


La Escolástica es un movimiento intelectual muy importante para 
la teología occidental, porque en ella adquiere precisión conceptual, se 
fijan una gran parte de sus temas y casi todo su vocabulario. Esto se 
debe a dos circunstancias paralelas: el desarrollo de las universidades, 
que conduce a establecer una división de las materias y a exponerlas 
sistemáticamente y con rigor. Y la recepción de Aristóteles, que propor- 
ciona el método intelectual, la lógica. 

Aristóteles es, sin duda, el más enciclopédico de los pensadores 
griegos, y, probablemente, de la historia del pensamiento humano. Su 
influencia en la Escolástica va a ser determinante en tres áreas: la lógi- 
ca, la ontología y la psicología racional. 

La lógica de Aristóteles proporciona una idea de lo que es ciencia 
(saber), que va a influir mucho en el método de la teología escolástica: 
el verdadero saber se construye con proposiciones bien demostradas. 


Se intenta responder a la noción de ciencia, construyendo un «cono- 
cimiento ordenado por causas». Se clasifican las nociones en el árbol de 
las categorías aristotélicas y se logran definiciones precisas; se controlan 
los procedimientos de inducción y deducción con el mayor rigor lógico 
posible (silogismos). Se someten las cuestiones a discusión, y se busca el 
modo de dar la razón que merece a cada parte, estableciendo las debidas 
distinciones. Es el método dialéctico. Aporta mucho rigor, pero tiene sus 
límites en teología, porque no sirve para tratar los misterios en su aspecto 
simbólico (el Misterio Pascual, el misterio de la Iglesia, la Liturgia). Por 
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eso, desaparecerán muchos temas patrísticos hasta ser renovados en el 
siglo XX. 


La ontología y la psicología proporcionan el vocabulario y las for- 
mas fundamentales para distinguir los diversos tipos de realidades, y la 
estructura del espíritu humano. 


La ontología aristotélica se centra en su doctrina sobre las catego- 
rías, los trascendentales y la causalidad. Su psicología filosófica com- 
prende su doctrina sobre el alma, la inteligencia, el acto voluntario y las 
pasiones. Todo esto va a permitir ordenar el legado cristiano. Aristóteles 
describe con gran precisión las potencias, los hábitos y los actos de la 
psicología humana. También la sensibilidad y las pasiones. Con estos 
conceptos, los teólogos escolásticos consiguen verter en un vocabulario 
técnico la rica experiencia ascética del monaquismo anterior. 


b) La elaboración de Santo Tomás de Aquino 


Sin duda, la Suma Teológica de Santo Tomás de Aquino es el 
monumento intelectual más importante de toda la Escolástica. Y no se 
puede apreciar su valor si no se la compara con otras de su época. La 
Suma realiza una gigantesca ordenación de materiales, dando forma y 
esquema a casi todos los grandes temas de la teología. Casi todos los 
tratados de teología, que nacen a partir del siglo XVI, toman como base 
la organización de la Suma, y así, dejará una influencia permanente en 
la estructura de la teología occidental. 


Paradójicamente, la división posterior en materias ha contribuido 
a que no se entienda bien lo que es la Suma Teológica. Porque no es un 
tratado o un manual, sino que se ha escrito ordenando las cuestiones que 
se debatían en clase. Responde a un sistema de enseñanza muy distinto 
que el nuestro. Cada artículo es una unidad separada, que responde al de- 
bate sobre una afirmación o negación. Santo Tomás de Aquino consigue 
dar estructura a un inmenso conjunto de cuestiones distintas. Por eso, 
son muy importantes los breves prólogos donde explica esa estructura. 
Describen la arquitectura de la Suma, que es una propuesta general sobre 
el saber teológico. 


En primer lugar, Santo Tomás encuentra una equilibrada formula- 
ción de la unidad de alma y cuerpo, aplicando el esquema hilemórfico 
de Aristóteles, pero superándolo. Llega a la conclusión de que el alma 
es forma del cuerpo, en el sentido de Aristóteles, pero también es prin- 
cipio de vida intelectual, en el sentido de Platón. 
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Más que una demostración, se trata de una conclusión. De acuerdo 
con el sentido cristiano de las cosas, no se puede concebir el alma de 
otro modo que, al mismo tiempo, como forma del cuerpo, que explica 
su vitalidad, y como principio de las operaciones espirituales propias del 
hombre, que superan la materia. El que el alma sea forma en el sentido de 
Aristóteles, refuerza la unidad entre alma y cuerpo. Y el que sea, al mis- 
mo tiempo, principio de operaciones intelectuales subraya la necesidad 
de superar el dualismo al pensar las relaciones alma-cuerpo. 


En segundo lugar, hay un arsenal de nociones de psicología re- 
cibidos de Aristóteles pero reajustados, que le permiten describir con 
precisión las funciones del espíritu humano, el ejercicio del acto libre, 
las condiciones de la moralidad, el papel de las pasiones y la formación 
de los hábitos humanos. Además, la Suma contiene una estupenda re- 
flexión sobre el fin del hombre y la felicidad, describe el acto voluntario 
y desarrolla el esquema de las virtudes. También se encuentra una pro- 
funda reflexión sobre la naturaleza y efectos de la gracia, que ha sido la 
base de la parte sistemática del tratado de gracia. 


Al ser separada en los manuales, la doctrina de la gracia de Santo 
Tomás ha perdido sus conexiones naturales con el amor de Dios o con 
la misión del Espíritu Santo. Santo Tomás sitúa significativamente es- 
tas cuestiones sobre la gracia, en la I-II, al hablar de los actos humanos 
y de los principios que intervienen: dentro de los principios extrínsecos 
—dice—, está Dios, que mueve externamente con su ley e internamente 
con su gracia. Pero también trata bellamente de la gracia al explicar 
cómo es el amor de Dios por las criaturas, y la misión del Espíritu 
Santo. 


c) Otras aportaciones 


Siguiendo las huellas de san Agustín, la teología medieval desa- 
rrolló preciosas consideraciones sobre la naturaleza del amor y de la 
caridad. Destaca la teología mística de san Bernardo. También Ricardo 
de san Víctor, que, en su De Trinitate, hace unas profundas considera- 
ciones sobre la persona, tanto en Dios como en el hombre. Y san Buena- 
ventura, que consiguió trazar una estupenda descripción de la expansión 
interior de la gracia en la psicología humana, en su /tinerarium mentis 
in Deum. 
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4. LA TEOLOGÍA BIZANTINA 
a) La tradición bizantina 


La teología bizantina permanece bajo la influencia de los Padres 
Griegos, especialmente san Basilio, san Gregorio Nacianceno y san 
Gregorio de Nisa. Después, influirán mucho (Ps.) Dionisio Areopagita, 
san Máximo el Confesor y san Juan Damasceno. 

La antropología bizantina está dominada por los temas de la con- 
templación y la divinización del hombre. Desarrolla los grandes temas 
patrísticos: el hombre como imagen de Dios y el admirable intercam- 
bio de que habla San Ireneo. En relación con esto, profundiza en una 
teología de la conversión y elevación, por la acción del Espíritu Santo. 
El hombre es transformado, en su cuerpo y en su alma, por la contem- 
plación. 


Hay que tener en cuenta que, en la teología oriental, pesa mucho la 
experiencia monástica. El monacato oriental, es más antiguo e influyente 
que el occidental. Además, el episcopado procede casi exclusivamente 
de los monasterios. Por eso, la teología oriental está fuertemente orien- 
tada por el sentido de los misterios litúrgicos, la espiritualidad y la prác- 
tica ascética, mientras que la Escolástica, que es más universitaria que 
monástica, tendrá un fuerte impulso especulativo. La Escolástica influye 
en algunos teólogos bizantinos de los siglos XII y XIV, y se originan 
algunos debates, pero prevalece la teología de tipo monástico. 


En la teología bizantina, destaca, primero, san Simeón, el Nuevo 
Teólogo (949-1022). San Simeón habla con todo realismo de los efectos 
transformadores del bautismo en el alma y cuerpo del creyente. Des- 
pués, viene la época de oro (s. XIV) con Gregorio Palamas y Nicolás 
Cabasilas. 

Gregorio Palamas, obispo de Tesalónica, es el teólogo más impor- 
tante de la tradición bizantina. Defiende la tradición monástica de la 
transformación del hombre por la contemplación divina, con una teoría 
particular que alcanza gran éxito y acaba siendo considerada oficial en 
la tradición bizantina. Introdujo una famosa distinción entre la esencia 
de Dios y las energías divinas. A esa energía que ilumina y diviniza, la 
tradición bizantina le llamará «gracia». Con esto quería fortalecer la 
doctrina de la transformación espiritual y física por la gracia (diviniza- 
ción). La estudiaremos en su momento. 

Nicolás Cabasilas, entre otras cosas, escribe una magnífica Vida en 
Cristo, donde trata de la identificación sacramental con Jesucristo. El 
libro tiene gran influencia, en Oriente y en Occidente, para la doctrina 
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de la gracia como divinización del hombre e identificación con Cristo. 
Lo veremos citado muchas veces en este manual. 


b) La nueva teología ortodoxa del siglo XX 


La teología bizantina se eclipsa al caer Constantinopla en manos 
del Islam (1453). El peso principal de la Ortodoxia pasa entonces a 
Moscú, que se considera la Tercera Roma. La teología rusa se interesa, 
sobre todo, por temas espirituales. Lo mismo que otros muchos campos 
de la cultura rusa, hay un momento de esplendor a finales del XIX y 
principios del siglo XX, con una generación de notables pensadores 
religiosos (Chaadaev, Florensky, Soloviev, Dostoievsky). 


Todos ellos, de distinta manera, son pensadores muy enraizados en 
la profunda piedad y sentido cristiano del pueblo ruso. Con sus tenden- 
cias místicas, con su profundo sentido humanitario, con sus contradic- 
ciones y extremismos, con una madura experiencia del pecado, con su 
sentido redentor. Su contribución se nota en la teología de la historia, la 
espiritualidad y lo que podríamos llamar el existencialismo cristiano: las 
grandes cuestiones sobre el sentido de la vida, del sufrimiento, del peca- 
do, de la redención. Además de un mesianismo típicamente ruso. 


Este proceso se corta con la Revolución bolchevique (1917), que 
desata una persecución cultural y religiosa devastadora. Un grupo de 
teólogos rusos emigrados funda el Instituto Saint Serge (San Sergio) 
en París, independiente del patriarcado de Moscú. Estimulados por el 
ambiente teológico francés, realizan una renovación de la teología pala- 
mita que llega a toda la Ortodoxia. 


Realizan un diálogo enriquecedor con la teología católica francesa 
(Daniélou, De Lubac, Congar). Tienen una teología patrística y una men- 
talidad litúrgica y espiritual muy viva, que contribuye a la renovación 
teológica de esos años. Al mismo tiempo, se sienten urgidos a mantener 
su identidad. Y renuevan la teología de Gregorio Palamas, con notables 
estudios históricos (V. Lossky, J. Meyendorff). De tal forma que, desde 
los años cincuenta del siglo XX, se produce un renacimiento palamita en 
toda la teología ortodoxa. 


Entre los pensadores religiosos, destaca Nicolai Berdiaeff, que hace 
teología de la historia y una profunda crítica del marxismo como here- 
jía y sucedáneo del cristianismo. Entre los teólogos, destaca Vladimir 
Lossky, autor de La teología mística de la Iglesia de Oriente, notable 
ensayo donde quiere resumir la teología y el espíritu de la Ortodoxia. 
También Paul Evdokimov y Jean Meyendorff. 
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Evdokimov trata, entre otras cosas, de la doctrina de la creación, del 
hombre y de la mujer, y del matrimonio, desarrollando la gran teología 
patrística del hombre como imagen de Dios. Lossky y Meyendorff se si- 
túan en la doctrina de la contemplación de Dios y de la divinización del 
hombre, aplicando la distinción palamita entre esencia y energías. Aunque 
con esfuerzos de comprensión, marcaron distancias con la doctrina cató- 
lica de la gracia santificante. Jean Meyendorff emigrará a Estados Unidos 
y enseñará en un seminario ortodoxo, cerca de Nueva York: St. Vladimir. 
Con los diversos grupos emigrados, se consolida una minoría ortodoxa en 
los Estados Unidos, con notable vitalidad espiritual y de pensamiento. Hay 
también focos de teología ortodoxa en Grecia y Rumanía. 


5. DEL HUMANISMO AL BARROCO 
a) El Humanismo cristiano 


El Renacimiento italiano es conocido como un gran movimiento 
de renovación artística, debido al redescubrimiento y revalorización del 
mundo clásico. Se despierta un gran deseo de conocer mejor la cultura 
griega y latina. Sus antecedentes en el campo literario son Petrarca y 
Dante. 


La obra de Dante, La divina comedia, es un pilar de la cultura italia- 
na de todos los tiempos. Es una obra de transición. Expresa un cambio de 
sensibilidad y el reconocimiento del gran valor humano de los clásicos 
grecolatinos y de su cultura (Virgilio). Pero todo es visto con un profun- 
do sentido cristiano. Tiene un notable interés teológico y antropológico. 


A finales del siglo XIV, la Escolástica entra en crisis, con el hi- 
perdesarrollo del espíritu dialéctico. Se produce un cansancio por los 
excesos del aristotelismo, que domina todos los ámbitos del saber uni- 
versitario. Se buscan otros maestros y fuentes, y se reeditan otros clási- 
cos. El mecenazgo de los príncipes italianos (los Medici, por ejemplo) 
llega a las letras y sostiene pequeñas «academias» que redescubren a 
Platón y se preocupan de la naturaleza e inmortalidad del alma, y la 
perfección humana. 


Durante el siglo XV, hay una vuelta a Platón. De él dice el cardenal 
Bessarion: «hombre sapientísimo y de un genio extraordinario (...) que se 
avecinó a la verdad de la revelación todo lo que era posible a un pagano» 
(In Calumniatorem Platonis, 1V*). Marsilio Ficino funda una academia 


4. Vol. II, 12, Venecia 1516, 236. 
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platónica en Florencia (1463), escribe una Theologia platonica y defien- 
de la inmortalidad del alma, pero acaba en posiciones eclécticas. Pico 
della Mirandola, modelo de renacentista converso, escribe una famosa 
Oratio de hominis dignitate (1486), una reivindicación de la dignidad 
humana con decoración de mitos paganos, que se nos hace bienintencio- 
nada aunque también algo ingenua (y bastante pedante). Lorenzo Valla 
reivindica, frente al ascetismo monástico, los gozos de la naturaleza, en 
el De Voluptate ac de Vero bono. La crisis del imperio bizantino hasta 
la caída de Constantinopla en 1453 produce un trasvase de intelectuales 
griegos y facilita el renacimiento académico de esta lengua. Conviene 
recordar la profunda relación del sur de Italia (la Magna Grecia) y de la 
república veneciana con el imperio bizantino. 


En un segundo momento, se desarrolla el Humanismo centroeu- 
ropeo. Entronca con el amor a las lenguas clásicas, pero en un clima 
espiritual más sobrio. Su lema litteris et bonis operibus, resume sus 
intereses: «letras y buenas obras», cultura y virtud. 


En las letras, los humanistas hacen una enorme labor de edición crí- 
tica de textos (también la Biblia y los clásicos cristianos); ponen de moda 
las lenguas clásicas, el griego y el hebreo, además del latín ciceroniano, 
y las introducen en la Universidad. El humanista más notable en este 
sentido es Erasmo. Es la época del desarrollo de la imprenta, que cambia 
profundamente la enseñanza y la vida intelectual. 


En cuanto a la virtud, recuperan los ideales del estoicismo clásico 
y cristiano (Cicerón, Séneca, Epicteto, san Agustín y san Jerónimo). 
Destacan el daño que ha sufrido la naturaleza humana y dan mucha im- 
portancia a la educación moral (virtud). Se preocupan también por las 
virtudes sociales, el arte del gobierno y la atención de los pobres. Les 
interesan las condiciones del cultivo del hombre y de la convivencia 
humana. 


El movimiento humanista del siglo XVI no simpatiza con las velei- 
dades paganizantes italianas, que les parecen frívolas. Está muy influido 
por la «nueva piedad» (devotio moderna); y alcanza su madurez en las 
figuras de Erasmo, Juan Luis Vives y Tomás Moro, entre otros. Surge un 
ideal del hombre, que es el «caballero cristiano», como recuerda el título 
de una famosa obra de Erasmo (Enchiridion militis christiani, 1504). 
Se caracteriza por un buen conocimiento de los clásicos, una educación 
moral y cívica con fuerte sentido del deber, y una piedad profunda inspi- 
rada en la imitación de Cristo (Kempis). Se renueva el aprecio por el De 
Civitate Dei de san Agustín, que es comentado por muchos (Juan histiris, 
Tomás Moro). Estos autores crearon el Humanismo cristiano y europeo 
como un ideal de cultura y conducta. El clasicismo francés del XVII 
mantiene esta herencia, aunque con un tono más racionalista. El esfuerzo 
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educador del Humanismo se expresa también en la ratio studiorum de 
los colegios de Jesuitas, con gran aprecio por las humanidades y larga 
influencia en la educación cristiana. 


Una tercera aportación está unida al descubrimiento del Nuevo 
Mundo (1492). La conquista y evangelización de América suponen el 
contacto con nuevas sociedades y culturas que han vivido completa- 
mente al margen del cristianismo medieval. Y suscita muchas cuestio- 
nes sobre la naturaleza humana y los derechos individuales, familiares 
y sociales. Comienzan a formularse los derechos naturales, que se tie- 
nen simplemente por ser hombre. Esta reflexión conducirá más tarde a 
la formulación de los derechos humanos. 


Los monarcas españoles los plantean como cuestiones de Estado 
y, al mismo tiempo, de conciencia. Y piden dictámenes, especialmente 
a la Universidad de Salamanca. Como no bastan soluciones parciales, 
se desarrolla un cuerpo de doctrina, que va a dar lugar al «Derecho de 
Gentes». En esta elaboración destaca el dominico Francisco de Vitoria, 
con hondas reflexiones sobre la dignidad del ser humano y su condición 
social. Es un derecho que hunde sus raíces en la teología y en la filosofía, 
por eso, supone una notable aportación a la antropología. 


Es también la época dorada de la mística europea: primero la mís- 
tica renana (ss. XIV y XV), y después la española (s. XVI). Los místicos 
aportan a la antropología un conocimiento peculiar de la interioridad 
humana y de su relación con Dios. Especialmente, las obras de San Juan 
de la Cruz. 


b) La crisis protestante 


En la teología, crece la influencia de san Agustín, aunque leído 
de acuerdo con los intereses del momento. Se considera que la libertad 
humana está muy herida; y entonces, se plantean problemas sobre la 
capacidad del hombre para hacer el bien; y sobre la relación entre la 
libertad humana y la divina en el proceso de salvación. 

Lutero radicaliza el pesimismo antropológico del Humanismo 
centroeuropeo. Y extrapola la doctrina legal de la salvación, que tiene 
su origen en San Anselmo. La posición protestante se resume en la frase 
simul iustus et peccator: somos justos por la gracia de Dios, pero peca- 
dores por los daños que tiene la naturaleza humana. Dios nos perdona 
y justifica porque nos aplica externamente los méritos de Cristo, pero 
permanece la concupiscencia que es pecado. 
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Para Lutero, el hombre está demasiado corrompido para que se pue- 
da arreglar; la concupiscencia no desaparece con los sacramentos; y el 
hombre está siempre sometido a ella. Llega a negar la libertad. Al ser 
contestado por Erasmo, Lutero escribe con dura polémica su De servo 
arbitrio, La libertad esclava. Lutero piensa que Cristo, con su muerte, 
paga por nosotros; de esa manera, la justicia divina queda satisfecha, 
y nosotros somos justificados o perdonados. Pero sin que haya un real 
cambio interior. Rechaza la doctrina escolástica de la gracia santificante 
como hábito, porque le parece demasiado filosófica. Todo lo que tiene 
que hacer el hombre es confiar a Dios, creer en el mensaje del Evangelio, 
y Dios le perdona. La antropología protestante queda muy marcada por 
estas dos cuestiones: la realidad existencial del pecado presente en el 
hombre; y la absoluta confianza que hay que poner en el Dios que nos 
salva. Y da lugar a interesantes análisis sobre la situación pecadora del 
hombre y su necesidad de Dios. Así sucede, por ejemplo, en Kierkegaard 
(1813-1855), autor protestante de notable interés e influencia. 


El Concilio de Trento, en el decreto De iustificatione (1547), va 
a recordar que la justificación que Dios concede significa no solo el 
perdón, sino una conversión real, con la infusión de un nuevo principio 
—que es la gracia— otorgado con la inhabitación del Espíritu Santo. Por 
eso, la justificación es, al mismo tiempo, una verdadera santificación. 
La gracia no es solo el perdón de Dios, sino que transforma interiormen- 
te al hombre y lo convierte en hijo de Dios. Por otra parte, la concupis- 
cencia no es pecado, sino inclinación al pecado y, con la gracia de Dios, 
ocasión de lucha y virtud. 


c) Las controversias sobre gracia y libertad y los tratados teológicos 


Muchas cuestiones suscitadas en la controversia protestante si- 
guieron vivas en la teología católica, especialmente cómo se conjugan 
gracia y libertad: cómo podemos ser libres si dependemos de la gracia 
de Dios para obrar bien. 


Son cuestiones difíciles y bastante especializadas, pero dieron lugar 
a vivas polémicas, a una amplia elaboración teológica y a varias inter- 
venciones del Magisterio de la Iglesia. Las grandes cuestiones que han 
dejado huella en la historia de la Teología son: la condena de Bayo, la 
controversia De Auxiliis y el movimiento jansenista. Al margen de su 
complejidad histórica, permitieron a la teología aclarar algunos puntos 
sobre la libertad humana. Las estudiaremos en su momento. 


La difusión de la mentalidad estoica en el clasicismo y racionalis- 
mo francés encuentra un vibrante contraste en la personalidad de Pascal 


79 


INTRODUCCIÓN 


(1623-1662). Aborda los temas del pecado y la gracia, en vivo y ale- 
jado de las disquisiciones teológicas. Sus Pensamientos, obra clásica 
de la Antropología cristiana, son apuntes para la gran obra apologética 
que quería componer. Quería mostrar la necesidad de la salvación de 
Cristo, desde la situación del hombre. Al destacar la miseria humana, 
resplandecen los dones de la salvación. Se suele situar a Pascal dentro 
del existencialismo cristiano. 


Con el radicalismo propio de un gran converso, que simpatiza con 
el jansenismo, ahonda en la miseria del hombre, en la insuficiencia 
de su conocimiento, en la facilidad para vivir engañado o distraído y 
en la necesidad profunda de encontrar a Dios en Jesucristo, y de ser 
salvado. 


En esta época se elaboran también los primeros tratados De ho- 
mine, De peccato originali y De gratia, interesados en recopilar los 
resultados de las controversias y las rectificaciones y condenas del Ma- 
gisterio. 


Desde el XVI, se forman los tratados, troceando la Summa de san- 
to Tomás de Aquino. Aparecen el De homine y De peccato originali, 
como partes o anexos del tratado De Deo creante. El tratado De homine 
hace una descripción del ser humano basado en la primera parte de la 
Suma, destacando, sobre todo, las características del alma y defendiendo 
su espiritualidad e inmortalidad, con una impronta más bien filosófica y 
apologética. El tratado De gratia se centra en las 4 grandes controver- 
sias: Lutero y Trento; Bayo; De Auxiliis; y Jansenio. Además, para com- 
prender estas doctrinas, es necesario llegar a san Agustín y, por tanto, a 
la controversia pelagiana y al semipelagianismo. A estas controversias 
históricas, se le añade, como parte sistemática, las cuestiones 109-114 de 
la IT de la Suma Teológica. Este esquema ha configurado el tratado De 
gratia hasta el siglo XX”. 


Trabajos recomendados 
+ Resumir los argumentos de De opificio hominis, de san Gregorio de 
Nisa. 


+ Resumir lo que santo Tomás dice sobre la creación del hombre en el 
Compendio de Teología. 


5. G. COLZANI, 1l trattato «De Gratia». Presentazione storico-bibliografica, en «Vivens 
homo» 4 (1993) 375-389. 
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Lecturas recomendadas 


+ E. H. ARMSTRONG y R. A. MARKUS, Fe cristiana y filosofía griega 
(Herder), caps. V a VIIL 

+ E, GILSON, El espíritu de la filosofía medieval (Rialp), especialmente 
cap. X. 


Bibliografía selecta de referencia 


Para comparar cristianismo y pensamiento clásico, además de ARMS- 
TRONG-MARKUS y GILSON, Cl. "TRESMONTANT, Les idées maítresses de la 
métaphysique chrétienne, Ed. du Seuil, Paris 1962; y La Métaphysique du 
christianisme et la naissance de la philosophie chrétienne. Probleme de la 
création et de l'antropologie des origins a saint Augustin, Seuil, Paris 1961. 
También SELLÉS (1998) 1,69-160; CORETH (1991) 29-54; PoncE (1997) 151- 
167; CASTELLOTE (1999) 60-106. 

Desde un punto de vista teológico, MONDIN (1992); y COLZANI (2001) 
153-284. Y las historias de los dogmas, como L. LADARIA, El hombre creado 
a imagen de Dios, en SESBOUÉ (1996) 75-116. Para una visión general de 
la patrística, V. GROSSI, Lineamenti di antropologia patristica, Borla, Roma 
1983; B. DEGÓRSKI, Visioni antropologiche dei Padri, en MORICONI (2001) 
373-414; A. SÁNCHEZ CARAZO, San Agustín, un ejemplo de inculturación, en 
«Anuario de Historia de la Iglesia» 3 (1994) 123-141. 

Desde un punto de vista cultural, Ch. DAWSON, Los orígenes de Europa, 
Rialp, Madrid 1991; Th. E. Woobs, Cómo la Iglesia construyó la civilización 
occidental, Ciudadela, Madrid 2007; J. PELIKAN, Christianity and Classical 
Culture. The Metamorphosis of Natural Theologie in the Christian Encounter 
with Hellenism, Yale Univ. Press, New Haven 1993; y What has Athens to do 
with Jerusalem? Timaeus and Genesis in Counterpoint, University of Michi- 
gan Press, Ann Arbor (MI) 1998. 
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1. LA ÉPOCA MODERNA Y SUS REVOLUCIONES 


Se puede decir que, en la historia de la cultura cristiana, y por tanto, 
también de su antropología, hay una primera época de diálogo con el 
mundo antiguo grecolatino. Después, una época de expansión, donde 
se crea la cultura cristiana europea (al mismo tiempo que las naciones), 
con tres momentos: medieval, humanista y barroco, que ya hemos es- 
tudiado. A partir del siglo XVII, nos encontramos con el ciclo de la 
Modernidad. Aparece un nuevo impulso cultural que, aunque procede 
de la cultura cristiana, en parte quiere emanciparse de ella. Esto origina 
una nueva situación, que requiere una nueva evangelización. Es lo que 
vamos a esbozar ahora brevemente. 

La época moderna supone un cambio de escala con respecto a las 
anteriores. Aumenta la población, aumenta la riqueza, aumenta la cultura 
o algunos aspectos de la cultura. En particular, se producen tres grandes 
desarrollos culturales: el desarrollo de las ciencias y de la técnica; el de- 
sarrollo de la educación y de los medios de información; y el desarrollo 
de las instituciones políticas y de las libertades personales. El desarrollo 
de las ciencias y de las técnicas está relacionado con el desarrollo de los 
métodos científicos y de los instrumentos de observación y medida. El 
desarrollo de la educación y de los medios de información obedece a 
múltiples causas. En cambio, el desarrollo de las instituciones políticas 
y de las libertades personales está directamente relacionado con una 
idea sobre el ser humano y su dignidad. Tiene una base antropológica, 
que hunde sus raíces en principios cristianos, secularizados y desarro- 
llados por los pensadores ilustrados. 


La Reforma luterana y calvinista rompió la unidad religiosa de Eu- 
ropa (s. XVI). La amarga experiencia de las guerras de religión empujó 
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a los espíritus más sensibles a dos cosas. En primer lugar, a admitir el 
pluralismo en las cuestiones religiosas o de pensamiento, estableciendo 
el principio de tolerancia para la vida social (Locke, Leibnitz); esto 
llevaría a la libertad religiosa y a una mayor separación entre Iglesia y 
Estado. Además, intentaron apoyar la vida en común en convicciones 
filosóficas, ya que las convicciones religiosas estaban divididas. Qui- 
sieron basarse en la naturaleza humana (lo natural) y en la razón. Así se 
explicitaron algunos principios antropológicos, como el reconocimien- 
to de la dignidad, la libertad y los derechos de las personas, la igualdad 
de los ciudadanos, la limitación (y división) de los poderes del Estado, 
y la distinción/separación entre Iglesia y Estado. Muchas de estas con- 
vicciones tenían una raíz cristiana y parecían obvias a la mayoría. Al 
final de la época moderna, a medida que se pierde el sustrato cristiano 
se relativizarán. 


La gran cuestión teórica y práctica de la Modernidad es el alcance 
de la libertad humana, la forma de las sociedades y, como consecuencia, 
las relaciones entre los individuos y la sociedad. Por eso, todo el ciclo 
de la Modernidad, tiene detrás una cuestión antropológica. Al identi- 
ficarse mejor los principios (derechos y libertades del ser humano), se 
formulan diversas utopías o ideologías que quieren renovar la forma de 
la sociedad. Y chocan con las formas tradicionales y establecidas. Son 
las revoluciones de la Modernidad. 

Todo esto afecta a la Iglesia, que ocupa un lugar tradicional en 
la forma de las sociedades europeas. El Magisterio de la Iglesia y los 
pensadores cristianos hicieron un discernimiento en medio de las con- 
vulsiones políticas que cambiaron totalmente las sociedades. La Igle- 
sia madura en estos siglos su doctrina social y aclara su lugar en las 
sociedades occidentales modernas, pluralistas y democráticas, hasta el 
Concilio Vaticano II. En todo este proceso, la Iglesia se ha hecho cons- 
ciente de que su relación con el mundo moderno, con las ciencias, con 
los ideales políticos y con las instituciones públicas, se basa especial- 
mente en su doctrina sobre el hombre. «Nosotros, más que nadie, somos 
cultivadores del hombre» (Pablo VI, discurso de Clausura del Concilio 
Vaticano II, 7.X11.1965). 


Las cuatro revoluciones de la Modernidad 
La Modernidad está marcada por una serie de revoluciones. Pri- 
mero, se da una revolución de las mentalidades, inspiradas por el espíri- 


tu ilustrado que promueve la emancipación humana por el conocimien- 
to (finales del XVII y XVIID. Después, se originan las revoluciones 
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políticas que dan lugar a los regímenes democráticos (finales del XVIII 
y XIX). Más tarde, se produce la revolución industrial, impulsada por 
la economía liberal y el crecimiento del comercio y de la técnica (XIX); 
esta es la tercera revolución. Pero la revolución industrial crea también 
graves problemas sociales, que es el campo de cultivo para las utopías 
y las revoluciones socialistas (finales del XIX y XX), que es la cuarta 
revolución de la modernidad. La primera revolución es la del conoci- 
miento, que marca, en muchos espíritus, la emancipación respecto a la 
fe cristiana. Las otras tres revoluciones, por motivos distintos, cuestio- 
nan la naturaleza de la persona y su relación con la sociedad. Más tarde 
hablaremos de la quinta y última revolución de la modernidad, que re- 
presenta el ocaso del ciclo moderno. 

1) A lo largo del siglo XVIII, surge la Ilustración como movi- 
miento cultural que desea la emancipación del hombre por el saber 
(Sapere aude, Atrévete a saber, resumirá Kant). Está inspirada por un 
ideal de conocimiento. Se opone a la minoría de edad necesitada de 
tutelas y quiere combatir todas las supersticiones y prejuicios. Aunque 
el movimiento ilustrado varía mucho de un país a otro, en algunos casos 
adquiere un tono fuertemente naturalista y racionalista; crítico frente a 
la religión cristiana y, más todavía, frente a la institución eclesiástica, 
que tiende a ridiculizar o a considerar como causante del retraso o la 
mayor rémora. 


Por un lado, la mecánica de Newton revolucionó los espíritus, al 
demostrar que la naturaleza funciona con leyes matemáticas (como un 
reloj). Nace así un modelo de ciencia como saber experimental y segu- 
ro, que parece poner en entredicho los antiguos saberes. Se repiensan a 
fondo los métodos del saber (Descartes, en Francia; Hume, en Inglaterra; 
Kant, en Alemania). Por otro lado, la evolución de la política inglesa, con 
la revolución de 1688, suscita la reflexión para identificar los principios 
que deben regir la sociedad. Esto afecta a un notable grupo de pensadores 
ingleses (Locke, Hobbes, etc.). Y también franceses o de habla francesa 
(Montesquieu, Voltaire, enciclopedistas, Rousseau). La ilustración france- 
sa se desarrolla en el siglo XVIIL siglo de Las Luces, con elevadas procla- 
mas sobre la dignidad e igualdad de todos los hombres, aunque también 
con tintes elitistas y libertarios. La minoría ilustrada se siente llamada a 
sacar a la mayoría de sus supersticiones. En general, no se trata de gran- 
des pensadores, pero prestan mucha atención a la difusión de sus ideas y 
alcanzan gran influencia. Difunden los principios políticos y también al- 
gunos argumentos anticristianos o antieclesiásticos que llegan hasta nues- 
tros días (Voltaire). Este tono ilustrado, elitista, pedagógico y alternativo 
frente al cristianismo, se encarnará en la masonería francesa. Más tarde 
hay una ilustración alemana, más filosófica y minoritaria (Kant). En Italia 
y España, apenas se da el tono anticristiano o antieclesial. 
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La exigencia de rigor intelectual es asumible por los pensado- 
res cristianos y por la enseñanza de la Iglesia. Los teólogos católicos 
también se sienten impulsados a ser más rigurosos en las cuestiones 
teológicas, bíblicas o históricas. Se desarrolla, además, una apologética 
cristiana que quiere responder razonadamente a las cuestiones que se 
le plantean. Frente al naturalismo de los deístas ingleses, defiende lo 
sobrenatural: la revelación y la fe, el valor de las Escrituras, el origen di- 
vino de la Iglesia y el Magisterio. Y frente a los materialistas y libertinos 
franceses, se insiste en las demostraciones de la existencia de Dios y de 
la existencia y la inmortalidad del alma, que se consideran «preambula 
fidei» (fundamentos intelectuales para poder tener fe). 


Muchos pensadores ilustrados, en su afán por quitar supersticiones, 
quieren eliminar todo lo sobrenatural del cristianismo y tienden a con- 
vertirlo en filosofía; quieren una religión «dentro de los límites de la 
razón». Así sucede incluso con Leibnitz y Locke, que son autores, por 
otra parte, de claro fondo cristiano. Y, más tarde, con Kant. Frente a li- 
brepensadores y materialistas franceses (Lamettrie, Holbach, Helvetius), 
la cuestión del alma, de su existencia, de sus potencias (inteligencia y 
voluntad) ocupa un primer plano en la antropología y apologética cris- 
tianas, desde Descartes (1596-1650), y llega hasta el siglo XX en los 
manuales teológicos. 


Pero hay un problema de fondo. En la afirmación de la autonomía y 
madurez del hombre, que puede disponer plenamente de sí mismo, hay 
un eco del «seréis como dioses» (Gn 3,5). El naturalismo de la Ilustra- 
ción no es siempre inocente. No solo contesta la autoridad doctrinal de 
la Iglesia y la revelación. También busca, a veces, una emancipación 
moral, que acabe con la humillación de reconocerse pecador. Ese es 
el problema teológico de la Modernidad, que la recorre desde el prin- 
cipio hasta el fin. Hay un intento de emancipación de las limitaciones 
humanas, que es justo; pero hay otra emancipación, que es una rebelión 
de la criatura, que quiere recrearse a sí misma. El hombre no es un ser 
«natural». Por un lado, su fin solo puede realizarse en Dios; es gracia, 
y el ser humano no puede prescindir de anhelarlo ni puede dárselo a 
sí mismo. Por otro lado, es un ser caído; no puede hacerse bueno a sí 
mismo, ni solo sabiendo más, ni solo reformando la sociedad. Estos son 
los límites antropológicos de la Modernidad que se manifiestan en un 
juicio teológico. 


Dice Romano Guardini: «En la Edad Moderna aflora algo peculiar, 
que tiene que causar asombro en todo el que sea capaz de ver lo esencial. 
El hombre —o más exactamente muchos hombres; esos hombres de gran 
talla y tono espiritual— se desligan de Dios declarándose autónomos, es 
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decir, capaces y autorizados para fijar la ley de su propia vida, lo que 
conlleva al mismo tiempo la pretensión de poder entenderse a partir de sí 
mismos. Esta postura conduce cada vez más decididamente a convertir 
al hombre en algo absoluto»'. 


2) Las revoluciones políticas de finales del XVIII y del XIX son 
el intento de construir una nueva sociedad inspirada en los principios 
políticos que la razón ha identificado. Ponen al pensamiento cristiano 
ante un discernimiento complejo. Porque muchos principios tienen raíz 
cristiana, pero también se intenta secularizar la sociedad y algunos ex- 
ponentes combaten directamente a la Iglesia. En particular, aunque nace 
defendiendo elocuentemente «los derechos del hombre», la revolución 
francesa cometerá muchos atropellos. Hay una ruptura violenta con el 
pasado, con una sucesión de golpes de estado, y con gobiernos bastante 
arbitrarios, que no tienen otra legitimidad que las ideas que defienden. 
Distintas minorías ilustradas se sienten llamadas a imponer a los demás 
(todavía en minoría de edad) las nuevas doctrinas políticas. Los graves 
atropellos contra los derechos de las personas y la persecución abierta a 
la Iglesia van a marcar la posición católica y dificultan el discernimien- 
to. 


Primero, se produce el desarrollo del parlamentarismo inglés (es- 
pecialmente desde la revolución de 1688); después, la Independencia de 
los Estados Unidos (1778-1783) y, en tercer lugar, la revolución france- 
sa (1779). Están relacionadas, pero dan lugar a tres modelos diferentes 
de configuración política. La democracia inglesa es una evolución de 
las relaciones entre la corona y el parlamento, aumentando las garantías 
y derechos de los ciudadanos. La democracia americana se crea por el 
acuerdo entre ciudadanos libres, que se han independizado de la metró- 
poli. La democracia francesa llega cuando una élite se apodera del estado 
centralista creado por Luis XIV, elimina todo el orden social del pasado y 
establece las nuevas formas de gobierno, manteniendo el estilo autorita- 
rio y centralista, y ejerciendo de tutor de una sociedad todavía en minoría 
de edad. Las guerras napoleónicas difunden las ideas y las instituciones 
políticas. Durante el siglo XIX, estas transformaciones afectan a toda 
Europa y América. Y hacen pensar a autores cristianos. Edmund Burke 
(protestante irlandés) juzga la revolución francesa. Alexis de Tocqueville 
hace una lúcida valoración de la democracia americana, en comparación 
con la francesa. Louis de Bonald o Joseph de Maistre añoran aspectos 
del antiguo régimen y lo comparan con el nuevo; con un discernimiento 
difícil. Chateaubriand se convierte y, harto de proclamas abstractas, re- 


1. R. GUARDINI, Quien sabe de Dios conoce al hombre, publicado con El fin de la Moder- 
nidad, PPC, Madrid 1995, 158. 
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descubre El genio del cristianismo. También hay un liberalismo cristiano 
consecuente en Lord Acton, que profundiza en las libertades políticas. 
Otros liberales cristianos no saben encontrar el equilibrio (Lammenais). 

Alexis de Tocqueville pone de manifiesto el contraste: «No es nece- 
sario que Dios hable por sí mismo para que descubramos signos ciertos 
de su voluntad (...). El desarrollo gradual y progresivo de la igualdad 
es, a la vez, el pasado y el porvenir de su historia [de los hombres] (....). 
Al cristianismo, que ha hecho a los hombres iguales ante de Dios, no le 
disgustaría ver que todos los ciudadanos son iguales según la ley. Pero, 
por un concurso de extraños acontecimientos, la religión se encuentra de 
momento comprometida con los poderes que la democracia derriba y le 
sucede a menudo, que rechaza la libertad que ama» (La democracia en 
América, 1, Introducción). Comenta Romano Guardini: «Al cristianismo 
siempre le fue especialmente difícil mantener buenas relaciones con la 
modernidad. (...) El recuerdo de la rebelión moderna contra Dios es de- 
masiado vivo (...). Se da, además, lo que hemos denominado fraude de la 
Edad Moderna, a saber, ese juego a dos bandas que por un lado rechaza 
la doctrina y el estilo de vida cristianos, mientras por otro se apropia de 
sus logros humanos y culturales»?. 


Durante todo el siglo XIX, la Iglesia busca su posición ante los 


principios proclamados por el liberalismo teórico y el republicanismo 
francés, y ante las arbitrariedades de los gobiernos republicanos. 
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Por un lado, se siente maltratada en las naciones católicas, cuando 
entran gobiernos liberales o progresistas (Francia, España, Italia). Pierde 
su relación tradicional con los Estados. Padece la difusión indiscrimina- 
da de escritos y partidos contra la fe cristiana. Lamenta la secularización 
de la enseñanza (con muchas expropiaciones arbitrarias). Y siente el pe- 
ligro de la privatización de la fe. Por otro lado, por primera vez, alcanza 
la libertad y el reconocimiento civil en países confesionalmente protes- 
tantes (algunos Estados alemanes, Suecia, Holanda y Bélgica). También 
en Inglaterra y, desde su origen, en los Estados Unidos. En estos lugares 
experimenta los beneficios de la libertad religiosa y de una separación 
más completa entre Iglesia y Estado. Comenta Tocqueville: «América es 
la tierra más democrática de la tierra y, al mismo tiempo, el país, donde 
según informes dignos de fe, la religión católica hace el mayor progreso 
(...). Los hombres de nuestros días son por naturaleza poco dispuestos a 
creer; pero, en cuanto tienen una religión, encuentran inmediatamente 
en sí mismos un instinto oculto que les lleva, sin darse cuenta, hacia el 
catolicismo. Muchas de las doctrinas y de los usos de la Iglesia romana 
les extrañan; pero experimentan una admiración secreta por su gobierno, 
y les atrae su gran unidad (...). Tiendo a creer que (...) nuestros nietos ten- 


2. R. GUARDINI, El fin de la Modernidad, PPC, Madrid 1995, in fine, 136-137. 
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derán a dividirse cada vez más, en dos partes, unos saliendo totalmente 
del cristianismo, y otros entrando en el seno de la Iglesia romana» (La 
democracia en América, IU, VI, in fine). 


3) A lo largo del siglo XIX, la ciencia progresa y el desarrollo de 
la técnica comienza a producir a finales de siglo una auténtica revo- 
lución industrial. La nueva mentalidad económica liberal suprime las 
trabas, reduce la intervención del Estado y así aumenta el comercio. 
Crece el capital y el tamaño de las empresas, su rendimiento y su pro- 
ducción. Se origina mucha riqueza, pero también graves desigualdades 
por la transformación de las condiciones de trabajo. Surge la «cuestión 
social»: la urgente necesidad de organizar las sociedades industriales 
y de distribuir justamente la riqueza. Esto suscita grandes reflexiones 
sobre la naturaleza de la sociedad y del hombre, para aplicarlas en la 
política. 


Según la doctrina económica liberal (Adam Smith, Guizot), el afán 
de enriquerse de los particulares es suficiente para que el mercado y toda 
la vida económica y aun social se regule. Al pensamiento cristiano se le 
hace duro que una parte tan importante de la sociedad quede a merced del 
capricho privado, definido en términos tan egoístas. Además, la riqueza 
se reparte mal. La quiebra del artesanado y de las antiguas estructuras 
sociales, que no pueden competir con las nuevas, provoca la emigración 
masiva. Se crea el proletariado urbano y la abundancia de mano de obra 
hace caer los sueldos y origina graves tensiones sociales. Este estrato de 
población urbana desarraigada y empobrecida será caldo de cultivo para 
las doctrinas revolucionarias socialistas. También es un campo donde 
trabajan la acción social y la caridad cristianas (Ozanam). 


4) A finales del XIX, las utopías socialistas se convierten en movi- 
mientos de masas y consiguen despertar un misticismo revolucionario. 
Defienden un humanismo ateo. Prometen el cielo en la tierra, ocupan 
el espacio de la religión y la combaten. Con ellas, la política se vuelve 
ideológica hasta finales del siglo XX. Cuando se desacreditan al mos- 
trarse incapaces de construir sociedades viables, al convertirse en Esta- 
dos policiales y causar enormes estragos humanos, culturales y ecológi- 
cos. Es el fracaso de tanto «fanatismo de la abstración» (V. Havel). 


Además de la tradición ilustrada y del ejemplo de la revolución fran- 
cesa, el socialismo revolucionario se alimenta del idealismo hegeliano, 
con la filosofía del Estado absoluto, y adoptará dos formas políticas to- 
talitarias: comunismo y fascismo (nacional-socialismo). Y, cuando pres- 
cinda de los medios revolucionarios, dará lugar a la socialdemocracia. 
Los totalitarismos socialistas (internacionalista-comunista; nacionalista- 
fascista), que son muy parecidos, generan enormes dictaduras ideológi- 
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cas y se enfrentan en la Segunda Guerra Mundial. Además, provocan a 
una destrucción humana y cultural sin precedentes. Especialmente, el 
comunismo en todas sus versiones. Durante todo el siglo XX, se tiene 
la sensación de que es preciso construir la sociedad con una ideología 
detrás. Por eso están tan presentes las cuestiones antropológicas. 


Pensadores cristianos del XIX 


El siglo XIX es un siglo muy difícil para la Iglesia. La separación 
de la Iglesia y el Estado y las revoluciones en los países católicos, des- 
baratan las instituciones de la Iglesia: se suprimen órdenes religiosas, se 
nacionalizan los bienes eclesiásticos y se secularizan las universidades. 
Esto rompe los soportes tradicionales del pensamiento cristiano. Sin 
embargo, hay un conjunto muy considerable de personalidades más o 
menos aisladas. 


Los que más interesan a la Antropología cristiana podemos agru- 
parlos en cuatro grupos: los pensadores que se sitúan ante el pensamien- 
to moderno (Newman, Rosmini, Balmes, Kierkegaard); los pensadores 
sociales y políticos (F. Ozanam, Lord Acton); los fundadores de con- 
gregaciones dedicadas a la educación (san Juan Bosco, san Antonio M* 
Claret); los románticos, que, al inicio del XIX, defienden la tradición 
cristiana frente al laicismo racionalista (Chateaubriand, los hermanos 
Schlegel, Novalis, etc.). 

El cardenal Newman, converso desde el anglicanismo se opuso a la 
descristianización de la sociedad liberal, defendió el papel de la religión 
en la vida social, y el valor de la conciencia ante la verdad. Antonio Ros- 
mini, sacerdote italiano con amplias miras apostólicas e intelectuales, 
escribió la primera Antropología soprannaturale. El sacerdote español 
Jaime Balmes, en una vida corta, analizó agudamente muchas cuestiones 
filosóficas y políticas. El pensador luterano Soren Kierkegaard defendió 
el valor único de cada individuo, que solo se comprende delante de Dios, 
frente al totalitarismo de Hegel. Y a finales de siglo, hay una floración 
del pensamiento ortodoxo ruso, con el pensador Vladimir Soloviev y el 
novelista Fiodor Dostoievsky, que, además de mostrar las profundidades 
del ser humano y la salvación, se opone al nihilismo del pensamiento 
revolucionario. 


2. LAS FILOSOFÍAS DE LA PERSONA 


Desde finales del siglo XIX, frente a los simplismos liberales y 
frente a los totalitarismos utópicos socialistas, los pensadores cristianos 
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buscan una «tercera vía». Es evidente que, aparte de las cuestiones co- 
yunturales de la política, en las posiciones liberales y en las socialistas, 
hay confusiones sobre lo que es el hombre y su relación con la socie- 
dad. 

En este contexto, un interesante conjunto de pensadores del siglo 
XX descubre la fuerza de la idea cristiana de «persona». Aunque tienen 
inspiraciones y métodos diversos, pueden llamarse «personalistas». Po- 
demos presentarlos en tres grupos: los filósofos del diálogo; los filóso- 
fos franceses de la persona; los fenomenólogos del Círculo de Gotinga. 
Hay otros autores relacionados. 


No se trata de un movimiento homogéneo, sino más bien de un con- 
junto de pensadores, situados en condiciones parecidas, al inicio del siglo 
XX, entre la presión de los totalitarismos comunista y colectivista que 
anulan a las personas, y las sociedades burguesas donde impera una men- 
talidad liberal ilustrada individualista, consumista y frívola, que parece 
vivir al margen de las necesidades del mundo y ha sido muy crítica con 
el cristianismo. Muchos pensadores tratan de buscar un camino entre un 
totalitarismo deshumanizante y un capitalismo burgués y decadente. 


— Los filósofos del diálogo (Ebner, Buber, más tarde Lévinas) pro- 
ceden en parte de la defensa del individuo que Kierkegaard hace frente a 
Hegel, y ponen de manifiesto que la persona se constituye en la relación 
con Dios y es un ser relacional por naturaleza, es decir que necesita y se 
despliega en una relación humana, hecha de palabras y de amor. 


Ebner es un pensador católico, muy influido por Kierkegaard, que 
pone de manifiesto la importancia de Las realidades espirituales: la pa- 
labra y el amor, como reza el título de su libro. Buber, de religión judía, 
basado en la doctrina de la creación, piensa al hombre como un ser lla- 
mado al diálogo con Dios, y sobre este punto fundamenta su antropolo- 
gía. Es muy famoso e influyente su libro Yo y tú. Lévinas, más tarde, sabe 
mostrar la epifanía de la persona en el rostro humano. 


— Los filósofos franceses de la persona (Marcel, Maritain, Mounier, 
Nédoncelle). Estos pensadores cristianos hacen una descripción del 
modo de ser personal y de su integración en la sociedad, con una gran 
variedad de análisis. 


— Los fenomenólogos del Círculo de Gotinga. El método fenome- 
nológico, impulsado por Husserl y aplicado por sus primeros discípulos 
(fenomenología eidética), renovó la temática de la antropología y per- 


3. Cfr. J. L. LorDA, Antropología cristiana, Palabra, Madrid 2004 (3.* ed.). 
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mitió un nuevo acceso a las riquezas de la espiritualidad humana, dando 
lugar a obras de un gran interés antropológico. Algunos de los pensa- 
dores que contribuyeron en la primera época, tenían sentido cristiano y 
supieron establecer un diálogo muy importante entre la fe y la filosofía 
sobre estos temas (Scheler, von Hildebrand, E. Stein). 


Las distintas filosofías de la persona pusieron de manifiesto la 
peculiaridad del ser humano y, muy especialmente, su apertura esencial 
a la relación con Dios y con los demás. El espíritu humano se caracteri- 
za por su capacidad de establecer relaciones. El tema conectaba fácil- 
mente con ideas teológicas como la que define la persona en la teología 
trinitaria, como «relación subsistente», y la que enseña que el hombre 
ha sido hecho para el diálogo o la relación con Dios. También entronca 
bien con la categoría bíblica de «Alianza» y con la idea de «comunión», 
que está en el centro del misterio de la Iglesia. 

Tanto el desarrollo de los principios de la doctrina social de la 
Iglesia, como la reflexión de los pensadores personalistas, enriquecen 
considerablemente la Antropología cristiana. Las tres corrientes de pen- 
samiento tienen una influencia importante a través de teólogos como 
Guardini y von Balthasar en el área de lengua alemana, de la facultad 
de Teología de Lovaina, en el área de lengua francesa; y de la univer- 
sidad de Lublin, en el área polaca, de la que surgirá Juan Pablo II. A la 
reflexión sobre el alma y su espiritualidad, que se había desarrollado 
en el siglo XVIII, contra el materialismo, se une, en el siglo XX, la re- 
flexión sobre el valor de la persona, de su trabajo, de la familia y de la 
constitución de la sociedad. 


3. LA RENOVACIÓN DE LA TEOLOGÍA EN EL SIGLO XX 
a) La renovación de la Teología 


Desde finales del XIX, pero especialmente a partir de los años 
treinta, se produce un gran enriquecimiento de la teología que tiene que 
ver con un nuevo acercamiento a sus fuentes, a la Sagrada Escritura, a 
la patrística y a los estudios históricos sobre el pensamiento cristiano. 
Esto renueva todos los aspectos de la teología y también la Antropolo- 
gía cristiana. 

a) La renovación de los estudios bíblicos pone de manifiesto y 
recupera muchas categorías bíblicas que enriquecen la teología escolás- 
tica recibida, más dependiente de las categorías filosóficas. 
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Se destaca, por ejemplo, que el hombre ha sido hecho por Dios y 
para Dios, que esa relación con él es fundamental (vocación y elección 
del hombre), que Dios ha querido realizar esa vocación históricamente 
mediante la Alianza; que la historia de la Alianza es la historia de la sal- 
vación y el lugar teológico que permite entender la revelación de Dios. 
También aparece con nuevas luces la idea de que el hombre es imagen de 
Dios y que Cristo es la nueva imagen y modelo del hombre nuevo. 


b) Por otra parte, la renovación de los estudios patrísticos, que ya 
se había iniciado en el siglo pasado, permite conocer con profundidad la 
antropología de los Padres, y recuperar los temas patrísticos de la ima- 
gen de Dios, de la divinización y de la inhabitación del Espíritu Santo. 
Esto permite, además, entrar en diálogo con las Iglesias ortodoxas. Se 
da la circunstancia de que algunos pensadores y teólogos ortodoxos, 
que huyen de la revolución rusa, establecen dos importantes escuelas 
teológicas en París (Saint Serge) y en Nueva York (St. Vladimir), favo- 
reciendo el conocimiento y el diálogo. Lo hemos visto ya. 

c) Algunos temas teológicos son tratados con nueva amplitud, 
como sucede con la idea de comunión, que es una noción capital para 
entender la Iglesia. Las categorías de «relación interpersonal» y «comu- 
nión» se encuentran y se iluminan mutuamente. Además, se impone la 
necesidad de centrar toda la dogmática cristiana en Cristo. El Cristocen- 
trismo de la teología tiene, como es lógico, un significado particular en 
la antropología. 


El cristocentrismo consciente de la teología del siglo XX debe mu- 
cho al libro de R. Guardini, La esencia del cristianismo, donde concluye 
que la esencia del cristianismo es una persona, Cristo. Y que toda doctri- 
na, moral o rito es cristiano en la medida en que está centrada en El. Hay 
un cristocentrismo consciente en la confección de Gaudium et spes, que 
se nota en las conclusiones de cada capítulo. 


La reflexión acerca del sobrenatural, que tuvo lugar a mediados del 
siglo XX, provocó un cambio en la manera de pensar las relaciones en- 
tre las dos partes de la antropología teológica: naturaleza (De homine) y 
gracia (De gratia). Desde entonces, no pueden considerarse superpues- 
tas, porque el fin de la vida humana es único y se realiza en Jesucristo. 


El debate del sobrenatural se inició por la interpretación de unos 
textos de santo Tomás de Aquino sobre el «deseo de Dios». Y se puede 
decir que explotó con el libro de Henri de Lubac, Surnaturel (1946). La 
cuestión afectaba a la relación de la Iglesia con el mundo, o a la relación 
entre la revelación y lo profano. Lo estudiaremos más tarde. Al concluir 
que todo hombre está ordenado al fin sobrenatural, queda claro que solo 
en la revelación se pueden encontrar las claves de la realización humana: 
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en su lucha contra el mal y el pecado; pero también en sus anhelos de 
plenitud y felicidad. Se pueden separar Iglesia y Estado, pero no se puede 
separar al hombre de su fin en Cristo. 


4. EL CONCILIO VATICANO II 
a) El propósito del Concilio 


Las dos guerras mundiales, con una destrucción humana sin prece- 
dentes, quebraron la hybris o el orgullo de la Modernidad. Demostraron 
que no bastan las buenas intenciones racionalistas y naturalistas para 
lograr la paz y evitar la violencia. Las ideologías, nacidas del espíritu 
ilustrado, resultaron inmensamente destructivas. Y el saber científico 
podía usarse tanto para mejorar al ser humano como para destruirlo. El 
inmenso trauma bélico provocó un aumento de espiritualidad en todas 
partes. Y tras la Segunda Guerra Mundial, ocuparon cargos de relevan- 
cia política muchos cristianos, en países donde antes había habido una 
fuerte presión laicista (Francia, Italia, Alemania). 

En ese contexto bastante optimista, Juan XXIII convocó el Concilio 
Vaticano II, con la intención declarada de renovar la Iglesia y relanzar la 
evangelización. Quería ser un punto final en una historia de desencuen- 
tros y pasar de una actitud defensiva al diálogo evangelizador. 


En el discurso inaugural (11.X.1962), decía Juan XXIII: «La Iglesia 
iluminada por la luz de este Concilio —tal es nuestra firme esperanza— 
acrecentará sus riquezas espirituales; sacando acopio de nuevas energías, 
mirará intrépida al porvenir. Ella, en efecto, con oportunas actualizacio- 
nes y con una sabia organización de la mutua colaboración, hará que los 
hombres, las familias, los pueblos vuelvan realmente su espíritu a las 
cosas celestes» (n. 7). En su discurso de clausura (7.X11.1965), decía 
Pablo VI: «No podemos omitir la observación capital, en el examen del 
significado religioso de este Concilio, de que ha tenido vivo interés por 
el estudio del mundo moderno. Tal vez nunca, como en esta ocasión, ha 
sentido la Iglesia la necesidad de conocer, de acercarse, de comprender, 
de penetrar, de servir, de evangelizar a la sociedad que la rodea (...). Esta 
actitud, determinada por las distancias y las rupturas ocurridas en los úl- 
timos siglos, en el siglo pasado y en este particularmente, entre la Iglesia 
y la civilización profana, actitud inspirada siempre por la esencial misión 
salvadora de la Iglesia, ha estado obrando fuerte y continuamente en el 
Concilio» (6). 


La Iglesia quería reflexionar sobre su propio ser, para renovarse. 
Esto dio lugar a la Constitución Dogmática Lumen Gentium. Y también 
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quería reflexionar sobre su relación con el mundo, para renovar la evan- 
gelización. Esto dio lugar a la Constitución Pastoral Gaudium et spes, 
que estudiaremos después. En la relación con el mundo moderno, tam- 
bién ocupó un lugar significativo la Declaración Dignitatis humanae, 
sobre la libertad religiosa. 


El Decreto Dignitatis humanae contiene una encendida defensa de 
la libertad y responsabilidad personales para alcanzar la verdad religiosa 
y moral. Y defiende la necesidad de que sea reconocido este derecho, 
que supone el derecho de practicar privada y públicamente la propia re- 
ligión. El Decreto tiene detrás la reflexión del cardenal Newman sobre la 
conciencia, la experiencia positiva de los países donde existía realmente 
una libertad religiosa y la dura experiencia de los países comunistas que 
oprimían esa libertad. Esto introducía una nueva perspectiva sobre los 
ideales cristianos para la sociedad. Las antiguas naciones de Europa y 
muchas de América se habían establecido como naciones confesionales 
cristianas. Dignitatis humanae declara que: «el poder civil debe evitar 
que la igualdad jurídica de los ciudadanos, la cual pertenece al bien co- 
mún de la sociedad, jamás, ni abierta ni ocultamente sea lesionada por 
motivos religiosos, ni que se establezca entre aquellos discriminación 
alguna» (n.6). Era un modo de reconocer algunos principios de la con- 
figuración moderna del estado: la libertad religiosa, y la consecuente 
separación entre Iglesia y Estado. Exigiría un esfuerzo de adaptación. 
Conviene advertir, de todas formas, que una cosa es separar la Iglesia y el 
Estado, como instituciones independientes, y otra muy distinta es separar 
la cultura de un país de sus raíces cristianas. Esta aceptación práctica de 
la libertad religiosa provocaría el cisma de Mons. Lefebvre, porque apre- 
ciaba un cambio en la doctrina sostenida por la Iglesia. Después veremos 
cómo lo interpreta Benedicto XVI. 


b) La Constitución Pastoral «Gaudium et spes» 


Después de tratar sobre la naturaleza de la Iglesia en Lumen Gen- 
tium, el Concilio quería otro documento que respondiera a la pregunta: 
«Iglesia, ¿qué dices al mundo? ». Se trataba de aclarar qué puede aportar 
la Iglesia sobre la familia, la sociedad y la economía, la educación y 
cultura, la política, y las relaciones de solidaridad y paz entre las nacio- 
nes. 

Como resultaban temas bastante opinables, se decidió anteponerle 
una introducción con el fundamento doctrinal. Esa introducción, des- 
pués convertida en Primera Parte del documento, resultó un compen- 
dio de la Antropología cristiana. Así quedó claro que el diálogo de la 
Iglesia con el mundo moderno se fundamenta en su antropología. Esta 
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intuición, que nace de la misma historia de Gaudium et spes, será am- 
pliamente desarrollada por Juan Pablo II. 

La primera parte de Gaudium et spes está dividida en tres capí- 
tulos, dedicados a la persona y su dignidad, su naturaleza social, y su 
acción en el mundo, con especial atención al sentido del progreso. El 
n. 11 les sirve de prólogo y explica su sentido. La fe permite reconocer 
y discernir los valores humanos. Son buenos porque proceden de Dios, 
pero necesitan purificación, por la influencia del pecado. Por eso, «la 
misión de la Iglesia es religiosa y, por lo mismo, plenamente humana». 


«La fe todo lo ilumina con nueva luz y manifiesta el plan divino 
sobre la entera vocación del hombre. Por ello orienta la mente hacia so- 
luciones plenamente humanas. El Concilio se propone, ante todo, juzgar 
bajo esta luz los valores que hoy disfrutan de máxima consideración y 
enlazarlos de nuevo con la fuente divina. Estos valores por proceder de 
la inteligencia que Dios ha dado al hombre, poseen una bondad extraor- 
dinaria; pero a causa de la corrupción del corazón humano, sufren con 
frecuencia desviaciones contrarias a su debida ordenación. Por eso nece- 
sitan purificación» (GS 11). 


Tres son las cuestiones: «¿Qué piensa del hombre la Iglesia? ¿Qué 
criterios fundamentales deben recomendarse para levantar el edificio de 
la sociedad actual? ¿Qué sentido último tiene la acción humana en el 
universo?» (GS 11). La Constitución sintetiza muy bien algunos prin- 
cipios. Pero fue interpretada con distintas perspectivas, que acentuaban 
cosas diferentes*. Juan Pablo II, que intervino en su redacción, realizó, 
a lo largo de su pontificado una verdadera interpretación autorizada, 
destacando sus puntos relevantes. Es la que seguimos*. 


En el primer capítulo, sobre la persona, destaca el n. 19: «La razón 
más alta de la dignidad humana consiste en la vocación del hombre a la 
unión con Dios. Desde su mismo nacimiento el hombre es invitado al 
diálogo con Dios. Existe pura y simplemente por el amor de Dios que lo 
creó y por el amor de Dios que lo conserva. Y solo se puede decir que 
vive en la plenitud de la verdad cuando reconoce libremente ese amor y 
se confía por entero a su creador»; el n. 12; «Desde el principio los hizo 
hombre y mujer. Esta sociedad de hombre y mujer es la expresión prime- 
ra de la comunión de personas humanas. El hombre es, en efecto, por su 


4. Ver, por ejemplo, el artículo 1.2. La teologia de la Gaudium et spes e /'esercizio: del 
magistero ecclesiastico, en el libro de G. COLOMBO, La ragione teologica, Ed. Glossa, Milán 
1995, 265-290. 

5. Cfr. el segundo capítulo de J. L. LORDA, Antropología cristiana, del Concilio Vaticano 
Il a Juan Pablo 11, Palabra, Madrid 2004 (3* ed.). 
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íntima naturaleza, un ser social y no puede vivir ni desplegar sus cuali- 
dades sin relacionarse con los demás»; y la conclusión: «El misterio del 
hombre solo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado (...) mani- 
fiesta plenamente el hombre al propio hombre y le descubre la grandeza 
de su vocación» (22). Además, la descripción de las rupturas del pecado 
«Al negarse con frecuencia a reconocer a Dios como su principio, rompe 
el hombre la debida subordinación a su fin último y también toda su or- 
denación, tanto por lo que toca a su propia persona como a las relaciones 
con los demás y con el resto de la creación» (13). 

En el segundo capítulo, destaca el número 24. Cuando Cristo pide 
que sus discípulos sean uno «abriendo perspectivas cerradas a la razón 
humana, sugiere una cierta semejanza entre la unión de las personas divi- 
nas y la unión de los hijos de Dios en la verdad y en la caridad». 

En el tercer capítulo, sobre la actividad humana en el mundo, juzga 
que «el hombre vale más por lo que es que por lo que tiene»; la norma 
es que el trabajo «sea conforme al auténtico bien del género humano y 
permita al hombre como individuo y como miembro de la sociedad culti- 
var y realizar plenamente su vocación». Destaca que «la ley fundamental 
de la perfección humana y por tanto de la transformación del mundo es 
el mandamiento nuevo del amor» (38). Y juzga el sentido del progreso: 
«hay que distinguir cuidadosamente progreso temporal y crecimiento del 
reino de Dios», sabiendo que «los bienes de la dignidad humana, la unión 
fraterna y la libertad (...), todos los frutos excelentes de la naturaleza y de 
nuestro esfuerzo (...) volveremos a encontrarlos limpios de toda mancha, 
iluminados y transfigurados cuando Cristo entregue al Padre el reino» 
(39). Lo estudiaremos en el último capítulo. 


A las tres cuestiones tratadas en los tres capítulos, se añadió el 
cuarto capítulo de la primera parte, sugerido por el entonces cardenal 
Wojtyla (después, Juan Pablo II) y redactado por él*. Hace un balance 
de lo que la Iglesia ofrece al mundo en cada una de las tres cuestiones, 
y lo que recibe de él. Aunque brevemente expuestas, hay que entender 
la importancia de estas afirmaciones dentro de un Concilio que quería 
situar a la Iglesia en el mundo moderno, superando la dialéctica del 
laicismo. 


Resume la aportación de la Iglesia en los tres aspectos. La Iglesia 
conoce «la verdad más profunda del ser humano» y por eso puede «res- 
catar la dignidad humana del incesante cambio de opiniones» (41). En 
cuanto a la vida social, «La promoción de la unidad concuerda con la 
misión íntima de la Iglesia, ya que ella es en Cristo como sacramento, 
O sea, signo e instrumento de la unión íntima con Dios y de la unidad 


6. Según el cardenal Garrone, que dirigía los trabajos, en una entrevista a «30 Giorni» 
(111/1985) 18. 
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de todo el género humano» (42). En cuanto a la actividad humana y el 
progreso, «a la conciencia bien formada del seglar toca que la ley divina 
quede grabada en la ciudad terrena» (43) y «Todo el bien que el Pueblo 
de Dios puede dar a la familia humana deriva del hecho de que la Iglesia 
es sacramento universal de salvación que manifiesta y, al mismo tiempo 
realiza el misterio del amor de Dios al hombre» (45). 


El juicio de Benedicto XVI 


Al poco de ser elegido Papa, Benedicto XVI hizo un lúcido análisis 
sobre el diálogo de la Iglesia con el mundo moderno, en un discurso a 
la curia del 22.XI1.2005. En él resumía muchas cuestiones que había 
pensado en los últimos años como teólogo. Lo citamos por extenso. 


Tras recordar la admirada figura de Juan Pablo Il, hacía un oportu- 
no discernimiento sobre la exégesis del Concilio Vaticano Il, entendido 
como reforma y no como ruptura, como continuidad y no como disconti- 
nuidad en la historia de la Iglesia. Pero nos interesa fijarnos en la relación 
entre la Iglesia y el mundo moderno. 

Recordaba que, según la mente de Pablo VI: «En el gran debate 
sobre el hombre, que caracteriza el tiempo moderno, el Concilio debía 
dedicarse de modo especial al tema de la antropología. Debía interrogar- 
se sobre la relación entre la Iglesia y su fe, por una parte, y el hombre y el 
mundo actual (...), determinar de modo nuevo la relación entre la Iglesia 
y la edad moderna. Esta relación tuvo un inicio muy problemático en 
el proceso a Galileo. Luego se rompió totalmente cuando Kant definió 
la “religión dentro de la razón pura” y cuando, en la fase radical de la 
revolución francesa, se difundió una imagen del Estado y del hombre 
que prácticamente no quería conceder espacio alguno a la Iglesia y a la 
fe. El enfrentamiento de la Iglesia con un liberalismo radical y también 
con unas ciencias naturales que pretendían abarcar con sus conocimien- 
tos toda la realidad hasta sus confines, proponiéndose tercamente hacer 
superflua la “hipótesis Dios”, había provocado en el siglo XIX, bajo Pío 
IX, por parte de la Iglesia, ásperas y radicales condenas de ese espíritu 
de la edad moderna (...), también eran drásticos los rechazos por parte de 
los que se sentían representantes de la edad moderna». 

«Sin embargo, mientras tanto, la edad moderna había evolucionado. 
La gente se daba cuenta de que la revolución americana había ofrecido 
un modelo de Estado moderno diverso del que fomentaban las tenden- 
cias radicales surgidas en la segunda fase de la revolución francesa. Las 
ciencias naturales comenzaban a reflexionar, cada vez más claramente, 
sobre su propio límite, impuesto por su mismo método que, aunque rea- 
lizaba cosas grandiosas, no era capaz de comprender la totalidad de la 
realidad». 
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«(...). En el periodo entre las dos guerras mundiales, y más aún des- 
pués de la segunda guerra mundial, hombres de Estado católicos habían 
demostrado que puede existir un Estado moderno laico, que no es neutro 
con respecto a los valores, sino que vive tomando de las grandes fuentes 
éticas abiertas por el cristianismo. La doctrina social católica, que se fue 
desarrollando progresivamente, se había convertido en un modelo im- 
portante entre el liberalismo radical y la teoría marxista del Estado». 

Después de establecer «tres círculos de preguntas» sobre las que 
reflexionó el Concilio, se centraba en «el problema de la tolerancia 
religiosa»; «En este proceso de novedad en la continuidad, debíamos 
aprender a captar más concretamente que antes, que las decisiones de la 
Iglesia relativas a cosas contingentes, por ejemplo, ciertas formas con- 
cretas de liberalismo o de interpretación liberal de la Biblia, necesaria- 
mente debían ser contingentes también ellas»; «Si la libertad de religión 
se considera como expresión de la incapacidad del hombre de encontrar 
la verdad y, por consiguiente, se transforma en canonización del relati- 
vismo, entonces pasa impropiamente de necesidad social e histórica al 
nivel metafísico. Y (...) no la puede aceptar quien cree que el hombre es 
capaz de conocer la verdad de Dios y está vinculado a ese conocimiento 
(...). Algo totalmente diferente es considerar la libertad de religión como 
una necesidad que deriva de la convivencia humana, más aún, como una 
consecuencia intrínseca de la verdad que no se puede imponer desde fue- 
ra, sino que el hombre la debe hacer suya solo mediante un proceso de 
convicción». 

«(...). Quienes esperaban que con este “sí” fundamental a la edad 
moderna todas las tensiones desaparecerían y la “apertura al mundo” así 
realizada lo transformaría todo en pura armonía, habían subestimado las 
tensiones interiores y también las fragilidades de la misma edad moder- 
na; habían subestimado la peligrosa fragilidad de la naturaleza humana 
(...). El Concilio no podía tener la intención de abolir esta contradicción 
del Evangelio con respecto a los peligros y los errores del hombre. En 
cambio, no cabe duda de que quería eliminar contradicciones erróneas O 
superfluas, para presentar al mundo actual la exigencia del Evangelio en 
toda su grandeza y pureza». 


5. EL MAGISTERIO DE JUAN PABLO Il 


El contexto del Pontificado 


El posconcilio fue una época convulsa en el seno de la Iglesia cató- 


lica. El gran deseo de renovación que suscitó no siempre fue encauzado 
siguiendo los deseos del Concilio. Las mejoras fueron acompañadas 
de graves crisis. El decenio entre 1968 y 1978, puede considerarse de 
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crisis abierta, a pesar de los muchos fermentos renovadores. Se puede 
decir que esta crisis dificulta y retrasa la nueva evangelización. 


El año 1968, además de ser el año de la revolución estudiantil y 
el inicio de la «revolución sexual», fue también el año de la Encíclica 
«Humanae Vitae» de Pablo VI. El disenso de algunos teólogos, ya mani- 
festado durante el Concilio, se hizo abierto. Y se alió con la crítica de los 
medios liberales radicales y socialistas. La Iglesia notaba, por un lado, la 
presión consumista y hedonista de las sociedades occidentales opulentas: 
y, por otro, la influencia marxista, con su misticismo utópico, que atraía 
a muchos sectores comprometidos, instituciones y movimientos laicales. 
En parte por su deseo sincero y auténtico de servir a los pobres. Pero con 
poco discernimiento, porque no se puede servir a los pobres con ideolo- 
gías equivocadas. 


En esta complicada época posconciliar, los países occidentales y 


opulentos (empezando por los Estados Unidos y Francia) experimentan 
lo que puede considerarse la quinta revolución de la Modernidad. Es la 
revolución sexual, que tiene como fecha emblemática el año 1968, y 
da lugar a un gran cambio de costumbres, a una crisis del sentido de la 
familia y a una gran erosión de los criterios éticos. Desde entonces, los 
criterios cristianos sobre la sexualidad y la familia, más o menos asumi- 
dos por la tradición ilustrada burguesa, son contestados culturalmente. 
Esto hace que las cuestiones de sexualidad y matrimonio se conviertan 
en punto de fricción (y de evangelización y conversión) para la Iglesia 
católica en el mundo Occidental. 
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El movimiento de 1968 fue, en gran parte, un movimiento juvenil. 
Era la primera generación de la posguerra, con unas condiciones mate- 
riales y unas perspectivas de educación y elección del futuro mejores 
que nunca. Ninguna generación anterior había sido tan numerosa y había 
tenido tantas puertas abiertas. Pero esta no quiso comprometerse con el 
mundo poco atractivo de los «mayores» (la guerra del Vietnam, la guerra 
de Argelia); y con eslóganes divertidos y ambiguos («prohibido prohi- 
bir»), eligió vivir alegremente. Con cierta inspiración de la escuela de 
Frankfurt (marxismo freudiano), los líderes del movimiento, mediante 
transgresiones simbólicas, derribaron la «represión» de la autoridad fa- 
miliar, académica y civil; y también las «represiones sexuales» que les 
parecían manías burguesas. 

Se produjo un desarrollo del hedonismo, con efectos sociales impor- 
tantes: la pornografía, la promiscuidad sexual, y la sexualidad «alternati- 
va». Después se mezclaron otros fenómenos. El crecimiento de la técnica 
permitía manipular cada vez más la vida. Primero, la anticoncepción, que 
juzgará Humanae Vitae; después, las técnicas de reproducción asistida. 
Al final del ciclo moderno, las ideologías políticas, desprestigiadas por 
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su inutilidad y sus excesos, son sustituidas en la vida pública por las 
cuestiones sexuales. Los principios políticos que dieron origen a las ins- 
tituciones democráticas son contestados por el materialismo de algunos 
científicos y disueltos por la presión hedonista. Se desvanecen los recur- 
sos morales y no bastan las solemnes declaraciones del pasado. 


Juan Pablo Il, elegido en 1978, tendrá delante estos retos: encauzar 
la situación y llevar adelante los deseos del Concilio de una auténtica 
reforma de la Iglesia y de una nueva evangelización. Desarrollará una 
profunda reflexión sobre la sexualidad, el amor humano, la familia y el 
celibato. Y desde el comienzo de su pontificado, pedirá a los sistemas 
políticos y económicos que abran sus puertas a Cristo. Su postura per- 
sonal y su defensa de la libertad religiosa tendrá un impacto enorme en 
la crisis de los sistemas comunistas. También en la renovación y encau- 
zamiento de la Iglesia posconciliar. 


Las claves de Juan Pablo HU 


El Concilio Vaticano en su conjunto había supuesto un gran desa- 
rrollo de la eclesiología, y había elegido la antropología para basar la 
relación de la Iglesia con el mundo moderno. El pontificado de Juan 
Pablo II prosigue en esta línea, desarrollando la Antropología cristiana 
como fundamento de la moral y propuesta de evangelización. Y supone 
un importante corpus doctrinal, especialmente en cuatro campos: 

1) La conciencia humana frente a la verdad; en dos aspectos: ante 
la verdad moral y ante la fe. Juan Pablo Il estudia cómo la verdad moral 
y la fe construyen a la persona humana. Su reflexión concluye en la 
Encíclica Veritatis splendor. Aquí están implicados todos los temas de 
la moral fundamental. 


En la conclusión de su tesis sobre La fe en San Juan de la Cruz, 
Karol Wojtyla estudió cómo la fe puede transformar a la persona. Más 
tarde, siendo profesor de ética, estudió cómo el actuar de acuerdo con la 
verdad reconocida por la conciencia, construye a la persona (Persona y 
acción). Esta doble relación de la conciencia con la verdad orientará la 
encíclica Veritatis splendor. 


2) La exégesis y desarrollo de «Gaudium et spes», a partir de la 
identificación de sus principios. Siendo obispo de Cracovia intervino en 
la elaboración de la Constitución Pastoral Gaudium et spes, y participó 
en la etapa final de su redacción. Después, escribió un libro para iden- 
tificar y aplicar las ideas directivas del Concilio (La renovación en sus 
fuentes). Más tarde, siendo Papa se apoyó en Gaudium et spes. 
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Algunos principios de Gaudium et spes inspiraron todo su pontifi- 
cado desde el principio. La idea de que «el hombre es el camino de la 
Iglesia» (RH 13; 14; 18), que «Cristo revela el hombre al hombre» y que 
es esta doctrina lo primero que la Iglesia puede ofrecer al mundo. La idea 
de que la misión de la Iglesia es sacramento de unidad con Dios y entre 
los hombres y que difundir la comunión «pertenece a la misión íntima de 
la Iglesia». Aparecen ya en la primera encíclica Redemptor hominis. 


3) La doctrina cristiana sobre la sexualidad. Karol Wojtyla tenía la 
preocupación de que la doctrina cristiana sobre la sexualidad no se en- 
tendía bien. Con su primera experiencia sacerdotal, quiso fundamentar- 
la en un estudio sobre la sexualidad humana: Amor y responsabilidad. 
Siendo cardenal, participó en la preparación de la Encíclica Humanae 
vitae, de Pablo VI. Propuso la tesis de la unidad del acto conyugal entre 
el significado procreador y el significado unitivo. Y cuando fue elegido 
Papa, desarrolló su argumento en su largo curso sobre varón y mujer. 


Es un importante conjunto de catequesis sobre «el lenguaje del cuer- 
po», la creación del hombre, el sentido de la sexualidad, la vida matrimo- 
nial y el celibato apostólico. Después, se recogerían muchas cosas en la 
exhortación apostólica Familiaris consortio y en la encíclicas Mulieris 
dignitatem y Donum vitae. 


4) La doctrina social de la Iglesia. Con motivo de los aniversa- 
rios de los grandes documentos, desarrolló la doctrina social de acuerdo 
con las exigencias de los tiempos. Desde la encíclica Laborem exercens 
(1981), que contiene una antropología del trabajo; la doctrina social de 
Juan Pablo II se despliega en Sollicitudo rei socialis (1987); y se corona 
con Centessimus annus (1991). 


Juan Pablo II hubo de afrontar las cuestiones planteadas por la teo- 
logía de la liberación en América latina. Allí jugó un papel clarificador 
sobre lo que es el desarrollo humano y el papel de la Iglesia. También 
le reclamaron las cuestiones políticas planteadas por el ocaso de los re- 
gímenes comunistas del Este de Europa. Juan Pablo II continuó la de- 
fensa de la dignidad del hombre, desarrolló la doctrina de los derechos 
humanos, sobre la libertad religiosa (especialmente, ante los regímenes 
comunistas), las cuestiones bioéticas (el valor de la vida humana) y la 
doctrina social (la primacía de la persona en el trabajo y como fin de la 
vida social; el criterio personalista sobre el desarrollo). 


Como resumen, se puede decir que el pontificado de Juan Pablo II 
está marcado por la preocupación de fundamentar la moral cristiana 
en la antropología en todos sus aspectos: la relación de la conciencia 
con la verdad, los derechos humanos y las cuestiones bioéticas; la mo- 
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ral sexual y la doctrina sobre el matrimonio; la doctrina económica y 
social. Una propuesta moral que está centrada en la persona de Cristo, 
que «manifiesta plenamente el hombre al propio hombre y le descubre 
la sublimidad de su vocación» (GS 22). 


El Catecismo de la Iglesia católica 


El Catecismo de la Iglesia Católica ha recogido ampliamente la 
doctrina antropológica de Gaudium et spes y del Magisterio de Juan 
Pablo II. Se concentra en algunas secciones. En el inicio del Catecismo, 
presenta al hombre como hecho para Dios (1-3) y capaz de Dios (27- 
49). Es el pórtico de toda la doctrina cristiana. 


Comenta el cardenal Schónborn, que fue uno de los grandes artífices 
del Catecismo: «Después de largas deliberaciones, la comisión llegó a 
la conclusión de que el Catecismo no comenzara con un análisis de la 
situación del tiempo actual (...). El punto de partida debería ser más bien 
algo común a todos los hombres: la “capacidad de Dios” que tiene el 
hombre, su dimensión religiosa (...). De esta forma, y desde un principio, 
se ha tendido un puente a la parte moral, que comienza con la tendencia 
del hombre a la felicidad»”. 


Después, al explicar el Credo, trata de la creación del hombre y de 
todas sus características (355-384); del pecado y de sus consecuencias 
(385-421). Allí se encuentra la doctrina general del tratado De homine. 
Y al tratar sobre la resurrección y vida eterna, se habla del misterio de 
la muerte (1005-1014, 1016, 1018-1019), de la resurrección (988-1004) 
y de la recapitulación en Cristo (668-682; 1038-1065). Además, al ex- 
plicar los misterios de la vida de Cristo, se detalla lo que los misterios de 
Cristo revelan sobre la condición humana y lo que realizan en nosotros 
(504, 518, 519-521, 524, 526, 5333, 537, 539-540). 


Sigue el cardenal Schónborn: «El párrafo sobre la creación del hom- 
bre (355-379) ofrece de forma concisa los fundamentos de aquella antro- 
pología que luego, en la parte moral, es desarrollada en su dinámica. La 
acentuación de la unidad en la diferencia de cuerpo y alma pertenece al 
núcleo de la imagen cristiana del hombre (...) pero también la doctrina de 
la creación inmediata del alma espiritual por Dios y la comprensión de la 
muerte como separación del cuerpo y el alma hasta la resurrección»”. 


7. J. RATZINGER y Ch. SCHÓNBORN, Introducción al Catecismo de la Iglesia católica, Ciu- 
dad Nueva, Madrid 1995 (2.* ed.), 74. 
8. Ch. SCHÓNBORN, Introducción, 80. 
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La parte III (La vida en Cristo), dedicada a la moral, es la más no- 
vedosa. Porque, de acuerdo con el desarrollo doctrinal del Concilio y 
de Juan Pablo Il, hay un intento de fundamentar la moral cristiana en la 
antropología. Por eso, esta parte tiene una sección introductoria sobre 
la persona humana (1701-1715; cfr.1731), la libertad y la conciencia 
(1778-1779); y la sociedad (1877-1885; 1905-1912; 1928-1942). 


Señala Ch. Schónborn: «La primera sección de la tercera parte, la 
“moral fundamental”, está construida en la perspectiva del actuar del 
hombre y del actuar de Dios. El punto de partida aquí es la vocación del 
hombre a la bienaventuranza, al igual que la primera parte había comen- 
zado con el tema de la búsqueda de la felicidad»”. «Con ello, el Catecismo 
hace suyo el enfoque de la Constitución pastoral del Concilio, Gaudium 
et spes. El camino del hombre a su fin, la felicidad eterna, está trazado 
en la condición de imagen de Dios y viene determinado por ese fin»"”. 
Además, al explicar el quinto mandamiento, se insiste en la dignidad de 
la persona como fundamento de la moral (2258-2301). En el sexto, se 
expone la doctrina sobre la sexualidad y el amor esponsal, (2331-2400). 
En el cuarto, se trata la naturaleza de la familia (2201-2213, 2232-2233) 
y de la autoridad (2234-2237). En el séptimo, del valor de la propiedad, 
el trabajo y la doctrina social (2401-2463). Y en el noveno, se explica lo 
que es el corazón y la necesidad de purificarlo (2514-2519; 2534-2537). 


Trabajos recomendados 


* Resumir Gaudium et spes, nn. 11-45. 

+ Analizar el primer mensaje de Benedicto XVI a la curia romana (XII- 
2005), especialmente la segunda parte, donde resume las intenciones y 
logros del Concilio Vaticano II. 


Lecturas recomendadas 


+ R, GUARDINI, El fin de la Modernidad (a veces titulado, El ocaso o el 
fin de los tiempos modernos) (PPC). 

+ H. DELUBAC, El drama del humanismo ateo (Encuentro). 

e J. L. LorDA, Antropología cristiana. Del Concilio Vaticano a Juan 
Pablo II (Palabra). 


9. Ch. SCHÓNBORN, en O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL y J. A. MARTÍNEZ-CAMINO (eds.), El 
catecismo posconciliar: contexto y contenidos, Paulinas, Madrid 1993, 91. 
10. Ch. SCHÓNBORN, Introducción, 98-99. 
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Bibliografía selecta de referencia 


Panorámicas de antropología filosófica moderna, en SELLÉS (1998) 
I, 161-278; CORETH (1991) 55-80; CASTELLOTE (1999) 97-280; VALVERDE 
(1995) 47-76; SANNA (2001) 44-250; y J. ALFARO, De la cuestión del hom- 
bre a la cuestión de Dios, Sígueme, Salamanca 1989. También, por autores, 
SELLÉS (2000), YARZA (1996) y J. de S. Lucas (1983) y (1994). Además, los 
tres volúmenes de E. CORETH y otros, Filosofía cristiana en el pensamiento 
católico de los siglos XIX y XX (Encuentro). Util antología de textos, en J. 
Marías, El tema del hombre, Espasa-Calpe, Madrid 1996. 

Panorámicas culturales sobre cristianismo y modernidad, P. HAZARD, 
La crisis de la conciencia europea (1680-1715), Pegaso, Madrid 1975 (3%); 
C. VALVERDE, Génesis, estructura y crisis de la modernidad, BAC, Madrid 
2003; Ch. Dawson, Hacia la comprensión de Europa, Rialp, Madrid 1953. 
Desde una perspectiva histórica, M. FAZIO. Historia de las ideas. Una lectura 
del proceso de secularización, Rialp, Madrid 2006; G. REDONDO, La conso- 
lidación de las libertades, y Las libertades y la democracia, vols. X! y XII 
de la Historia Universal, EUNSA, Pamplona 1984; J. L. CHaBOr, Histoire 
de la pensée politique (XIX et XX siecle), Masson, Paris 1998; J. PELIKAN, 
The Christian Tradition: A History of the Development of Doctrine, vol. V, 
Christian Doctrine and Modern Culture (since 1700), University of Chicago 
Press, Chicago 1990. Para un juicio teológico, además de GUARDINI (El fin de 
la modernidad), A. LÉONARD, Pensamiento contemporáneo y fe en Jesucristo, 
Encuentro, Madrid 1985. En diálogo con el presente, J. RATZINGER, Verdad, 
valores, poder, Rialp, Madrid 1995. También M. PERA-J. RATZINGER, Sin raí- 
ces, Península, Madrid 2006; y J. RATZINGER-J. HABERMAS, Dialéctica de la 
secularización. Sobre la razón y la religión, Encuentro, Madrid 2006. Miran- 
do al futuro, B. FORTE, Dónde va el cristianismo, Palabra, Madrid 2001. 

Sobre la renovación de la teología, J. L. ILLANES y J. L. SARANYANA, His- 
toria de la Teología, BAC, Madrid 1995, 269-400. Sobre la antropología del 
Concilio Vaticano II y Juan Pablo Il, J. L. LorDA, Antropología cristiana. 
Del concilio Vaticano 11 a Juan Pablo II, Palabra, Madrid 2004, con amplia 
bibliografía de autores personalistas y Juan Pablo II. F. BRANCACCIO, Antro- 
pologia di comunione. L'attualitá della Gaudium et spes, Rubettino, Soveria 
Manellli 2006, es una historia y comentario de Gaudium et spes, destacando 
el rasgo de la comunión. P. MICCOLI, Contenuti antropologici del Concilio 
Vaticano II, en ANCILLI (1981) 439-474. Sobre la antropología cristiana y los 
tratados teológicos, BRAMBILLA (2005) 15-102. Sobre la teología reciente de 
la gracia, MEIss (1998) 416-445; COLZANI (2001) 287-310; C. GARCÍA, La 
teología posconciliar sobre la gracia, en «Burgense» 34 (1993) 167-187. En 
el capítulo 17, se mencionan otras historias más amplias. 
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«La Iglesia posee, gracias al Evange- 
lio, la verdad sobre el hombre. Esta se 
encuentra en una antropología que la 
Iglesia no cesa de profundizar y comu- 
nicar. La afirmación primordial de esta 
antropología es la del hombre como 
imagen de Dios, irreductible a una sim- 
ple parcela de la naturaleza, o a un ele- 
mento anónimo de la ciudad humana» 
(Juan Pablo Il, Discurso en Puebla, 
28.1.1979, 1,9). 


En las lecciones siguientes, describiremos los distintos rasgos de la 
idea cristiana del hombre. En la teología contemplamos al hombre «des- 
de arriba», partiendo de la creación de Dios y de su fin en Cristo. Vere- 
mos que el hombre es una criatura hecha para Dios, a imagen de Dios. 
Que esto deja una huella en su constitución (inteligencia, voluntad). Por 
eso es sujeto y persona. Por eso tiene alma, espíritu y autoconciencia. 
Por eso es un ser abierto a la relación con los demás. Por eso encuentra 
su plenitud en esa relación. 

La idea cristiana sobre el hombre es original y se enfrenta a todos 
los reduccionismos: a los que reducen el hombre a la materia; a los que 
lo reducen a sus impulsos vitales o a la psicología animal; a los que lo 
reducen a una pura manifestación espiritual del Absoluto (panteísmos 
orientales). 
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Introducción: El lugar del hombre en el mundo 


Desde el punto de vista cristiano, cada ser humano es, sobre todo, 
una persona creada, llamada a participar en una relación personal con 
Dios, que es Padre, Hijo y Espíritu Santo. Casi todos los rasgos que ve- 
remos en las siguientes lecciones dependen directamente de este. 

En la historia del pensamiento, han existido corrientes que han que- 
rido entender la vida humana prescindiendo de Dios. Pero cuando se 
prescinde de Dios, se destruye la dignidad del hombre, que es «imagen 
de Dios». Es la enseñanza de la historia, particularmente del siglo XX. 


Hay un paralelismo irremediable. Cuando en lugar de Dios se pone 
otra cosa (la materia, la sociedad, el absurdo) el hombre pasa a ser «ima- 
gen de la materia», «imagen de la evolución», «imagen del partido polí- 
tico», «imagen del absurdo». Sin referencia a Dios, el hombre no puede 
entenderse verdaderamente como persona, ni advertir la altura a la que 
debe vivir. Dice Juan Pablo II: «Cuando el hombre se convierte en la 
medida única de todo, sin referencia a Aquel de quien todo viene y hacia 
quien todo camina, rápidamente se convierte en esclavo de su propia 
finitud»”. 


AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«En verdad es justo y necesario, es nuestro deber y salvación darte 
gracias (...), porque creaste el universo entero (...) y al hombre formado 


1. JUAN PABLO Il, Audiencia al Cuerpo Diplomático, 13.1.1990, 8. 
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a tu imagen y semejanza, sometiste las maravillas del mundo, para que, 
en nombre tuyo, dominara la creación y, al contemplar tus grandezas, 
en todo momento te alabara. Por Cristo Señor nuestro» (Prefacio V 
dominical). 

«Desde su mismo origen”, el hombre es invitado al diálogo con 
Dios. Existe pura y simplemente por el amor de Dios que lo creó y por 
el amor de Dios que lo conserva. Y solo se puede decir que vive en 
plenitud de la verdad cuando reconoce libremente ese amor y se con- 
fía por entero a su creador» (GS 19); «Dios infinitamente Perfecto y 
Bienaventurado en sí mismo, en un designio de pura bondad ha creado 
libremente al hombre para que tenga parte en su vida bienaventurada. 
Por eso, en todo tiempo y en todo lugar, está cerca del hombre. Le lla- 
ma y le ayuda a buscarlo, a conocerle y amarle con todas sus fuerzas» 
(CEC 15. 

1. Con la luz de la fe podemos decir que el rasgo más característi- 
co del hombre es que ha sido hecho por Dios y que ha sido hecho para 
Dios. Resume el sentido de su vida, pero también explica la estructura 
de su ser, revela el fin de sus aspiraciones y señala su lugar en el univer- 
so: «El hombre está hecho para vivir en comunión con Dios, en quien 
encuentra su dicha» (CEC 45). 

2. Cada ser humano ha sido querido por Dios, uno por uno, y está 
destinado a ser su hijo. Ese es el fin de toda persona. Esa es su vocación 
original, que nunca pierde. Es una vocación a la Alianza, una vocación 
al amor. Y se trata de una vocación eterna, porque el amor de Dios es 
eterno y fiel. 

3. Esta vocación original del hombre es la explicación más profun- 
da de la estructura del espíritu humano y de sus aspiraciones. Es tam- 
bién la razón más profunda de su trascendencia sobre los demás seres, 
y es el fundamento de una dignidad irrenunciable. Lo estudiaremos en 
los siguientes capítulos. 

4. Por la fuerza de esa llamada original, el ser humano es, esencial- 
mente, un ser religioso, un ser destinado a Dios, referido a Dios. Este 
no es un rasgo añadido, sino el más esencial de la existencia humana. 
Desde el punto de vista cristiano, la existencia humana se caracteriza 
por ser una existencia ante Dios. Kierkegaard ha hablado del desespe- 
rado «querer ser uno mismo», de la búsqueda de la verdadera identidad 
humana, que el hombre sólo puede alcanzar delante de Dios, que es su 
origen y su destino. Lo expresó san Agustín: «Nos hiciste, Señor, para 


2. Preferimos traducir «ortu» por «origen» en lugar de «nacimiento», como hacen algunas 
versiones. 
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ti y nuestro corazón está inquieto hasta que no descansa en ti» (Confe- 
siones, 1,1). 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. Que el hombre ha sido hecho por Dios es un 
dato que aparece en los dos relatos del Génesis y tiene un amplio eco 
en toda la Escritura. En cuanto al sentido y a la orientación de la vida 
humana, está configurado por las promesas de la Alianza. En el Nuevo 
Testamento, esas promesas alcanzan su forma definitiva en Cristo. 

Historia doctrinal. El cristianismo antiguo tuvo que enfrentarse a 
otras concepciones religiosas. Su idea más clara de lo que es Dios y 
de lo que es hombre, le permitieron entender mejor la relación entre el 
hombre y Dios. 

El cristianismo moderno, en cambio, ha tenido que enfrentarse a las 
visiones naturalistas y materialistas, que quieren a un hombre sin Dios. 
El debate materialista se ha centrado en la cuestión del origen del hom- 
bre por la evolución. Como estudiaremos, para el cristianismo la teoría 
de la evolución en cuanto tal, no presenta problemas; solo presentan 
problemas las ideologías evolucionistas que niegan toda intervención 
de Dios. Por otro lado, el ciclo de cristianización y descristianización de 
la cultura occidental plantea hasta qué punto el hombre puede entender- 
se y vivir sin Dios. Los fracasos históricos de las ideologías ateas y el 
vacío de la sociedad consumista dan que pensar. 

En el Catecismo. La vocación del hombre, hecho para Dios, es el 
punto de partida del Catecismo (CEC 1 y 26-30). El hombre es «ca- 
paz de Dios», desea a Dios y solo en El puede encontrar su felicidad 
(CEC 27 y 52). Esta apertura convierte al hombre en «un ser religioso» 
(CEC 28 y 44). Además, el Catecismo expone brevemente cómo debe 
ser la catequesis sobre la creación y el origen del hombre (nn. 282-285 
y 289). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. Un SER QUERIDO PERSONALMENTE 


a) El amor creador de Dios 


Para el materialismo moderno, el hombre es un animal evolucio- 
nado. Para el existencialismo ateo, el hombre es un ser arrojado a una 


113 


CREADOS A IMAGEN DE DIOS (NATURALEZA) 


existencia absurda. Para el cristianismo, el hombre es un ser querido 
por Dios: este es el existencialismo cristiano. Dice san Ireneo: «No por 
necesitar al hombre Dios ha modelado a Adán, sino por tener en quien 
derramar sus dones. Porque, en la misma medida en que Dios no ne- 
cesita de nada, el hombre necesita la comunión con Dios» (Adv. Haer. 
1v,14,1). 


Es posible definir al ser humano de diversas maneras, desde distin- 
tos puntos de vista: Aristóteles lo definió como «animal racional», tam- 
bién como «animal político», aludiendo a su condición social. Podría 
ser definido igualmente como «el animal que habla» o «el que traba- 
ja». Con eso, describimos algunas de sus características. La definición 
cristiana caracteriza al hombre por el destino al que Dios lo llama, el 
diálogo con Dios: «Dios ha llamado y llama al hombre a adherirse a El 
con la total plenitud de su ser en la perpetua comunión de la incorrupti- 
ble vida divina» (GS 18). Esta llamada es lo más caracterísrico del ser 
humano. 


El cristianismo piensa en un Dios que es amor, revelado por Cristo. 
Y cree que Dios obra por amor. Santo Tomás de Aquino argumenta que 
el amor de Dios ha creado el mundo. Y que cada cosa es amada con 
todo su ser. Dentro del mundo, el hombre es querido de una manera 
especial, porque es querido para gozar eternamente de Dios. Eso da al 
ser humano un modo de existir propio. 


«Como amar no es otra cosa que querer el bien para alguien, es evi- 
dente que Dios ama todas las cosas que son, pero de una manera distinta 
que nosotros. Porque nuestra voluntad no es la causa de la bondad de 
las cosas, sino que es movida por esa bondad (...). En cambio, el amor 
de Dios es el que infunde y crea la bondad de las cosas» (S. Th. IL, q. 20, 
a.2); «Decimos que uno ama más a alguien cuando le desea mayor bien 
(...) y de esta forma, es necesario decir que Dios ama a algunos más que 
a otros» (S. Th. L q. 20, a.3); «Hay un modo según el que Dios ama todo 
lo que existe y según este amor común, le concede el ser. Hay otro amor 
especial, con el que atrae a la criatura racional, trascendiendo su natura- 
leza, a la participación del bien divino. Y según este amor se dice que lo 
ama sin más (simpliciter), porque según este amor, Dios quiere para la 
criatura el bien eterno que es El mismo» (S. Th. FIL q. 110, a.1; cfr. S. 
Th. L, q. 20, aa.2 y 3; 1-IL, q. 110, a.1). 


b) Un querer particular o una palabra de Dios 


Cada hombre ha sido querido para un destino eterno, que consiste 
en participar de la vida divina. Ese es, para el cristianismo, el funda- 
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mento de la personalidad, de ser persona. También de su trascendencia 
y de su destino eterno. Para el cristiano, ser es ser amado (Gabriel Mar- 
cel): «Cada uno de nosotros es el fruto de un pensamiento de Dios»* 
(Benedicto XVI). 


El hombre es «La única criatura en la tierra a la que Dios ha amado 
por sí misma» (GS 24,3). Cada hombre ha sido llamado al ser con una 
vocación particular. Ha sido creado personalmente, y por eso tiene una 
personalidad irreductible, irremplazable. Dice el Catecismo católico 
para adultos alemán: «Cada uno de los hombres es querido por Dios 
de una manera única y enteramente personal. Cada hombre proviene 
de un singular pensamiento creador de Dios y es la respuesta, hecha 
persona, a una llamada personal de Dios. Aquí se funda la razón más 
profunda de la dignidad del hombre como persona dotada de un alma 
espiritual»*. El teólogo italiano Bruno Forte, parafraseando a Descartes 
(«cogito ergo sum»), decía «cogitor ergo sum»: «soy pensado, por eso 
existo». 


Esta idea ha sido destacada por la filosofía de inspiración perso- 
nalista (Ebner, Buber, Guardini). Recordando la escena del Génesis, 
donde Dios crea por su palabra («dijo Dios»), dicen que cada hombre 
ha sido creado con un nombre propio, pronunciado por Dios de una vez 
para siempre (cfr. Apc 2,17). Es una creación personal, de tú a tú. Dios 
lo quiere para ser interlocutor suyo. 


Como señala san Pablo. «Nos eligió en Él (Cristo) antes de la consti- 
tución del mundo para que seamos santos e inmaculados en su presencia, 
en el amor» (Ef 1,4). Dice Romano Guardini: «Cuando decimos “tú”, 
podemos dirigirnos a un hombre; pero si lo decimos sencillamente, con 
todo nuestro ser, sin rodeos, entonces llamamos a Dios (...). Este es el 
Dios que llama al hombre. Y no en el sentido de que el hombre ya exis- 
tiera y Él le dirigiera su palabra para que supiera o hiciera algo, sino que, 
precisamente porque Dios lo llama, sienta Él las bases de su ser, y por 
eso mismo se constituye en persona. El hombre consiste en ser-llamado 
por Dios, y solo en eso»*; «Solo porque el hombre surge de la llamada de 
Dios y consiste en esta llamada, solo porque es el “tú” llamado por Aquel 
que se llama a sí mismo “Yo soy”, solo por eso posee la posibilidad de 
entenderse como yo autónomo»*. En el cielo conoceremos nuestro ver- 


3. Homilía en el inicio de su pontificado, 24.1V.05,2. 

4. CONFERENCIA EPISCOPAL ALEMANA, Catecismo católico para adultos, BAC, Madrid 
1988, 12. 

5. R. GUARDINI, Quien sabe de Dios conoce al hombre, publicado con El fin de la moder- 
nidad, PPC, Madrid 1995, 157. 

6. R. GUARDINI, Mundo y persona, 50. 
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dadero ser, el nombre que Dios nos da: «Al vencedor le daré maná es- 
condido; y le daré también una piedrecita blanca, y, grabado, un nombre 
nuevo, que nadie conoce, sino el que lo recibe» (Apc 2,17). 


Porque tiene una vocación eterna, cada hombre está siempre pre- 
sente ante Dios: «No es Dios de muertos, sino de vivos, porque para Él 
todos viven» (Lc 20,38). Dios nos ha elegido para siempre y no se arre- 
piente, porque es fiel a sus promesas. En esa misma medida, el hombre 
es un ser que ha de durar para siempre. Y desarrolla su vida siempre, lo 
quiera o no, ante Dios. Como dice san Francisco de Sales: «Considerad 
el ser que Dios os ha dado, porque es el primer ser del mundo visible, 
capaz de vivir eternamente y de unirse perfectamente a su divina Majes- 
tad» (Untroducción a la vida devota, 1,9,2* consideración). 


c) Un lugar en el mundo, irreductible 


La decisión de crear a cada hombre es algo particular. No es creado 
como parte de un decorado, como una cosa más en el universo, como un 
individuo de una especie. Cada hombre es objeto de una elección per- 
sonal, porque Dios lo quiere para siempre y le da un destino eterno. Las 
demás cosas son queridas como medios, están ordenadas al hombre. 
Pero el hombre es querido como interlocutor de Dios, como fin y sen- 
tido del universo material. Y, al mismo tiempo, tiene un destino eterno 
que le hace trascender el mundo. 


Lactancio argumenta: «Quiero expresar una importantísima verdad 
que los filósofos que incluso han dicho la verdad, no han podido descu- 
brir, porque no supieron sacar las consecuencias hasta el final. El mundo 
ha sido creado por Dios para que naciera el hombre. Los hombres han 
sido creados para que reconozcan a Dios como Padre: en eso consiste la 
sabiduría. Ellos reconocen a Dios para honrarlo: en eso consiste la justi- 
cia. Lo honran para recibir el premio de la inmortalidad. Reciben después 
el premio de la inmortalidad para servir eternamente a Dios. ¿Ves cómo 
está todo concatenado: el principio con el medio y el medio con el fin?» 
(Epítome de las divinas instituciones, 36-37). Dice santo Tomás de Aqui- 
no: «En el orden del universo, cada criatura existe para su propia activi- 
dad y perfección. En segundo lugar, las criaturas más bajas existen para 
las más nobles, así, las criaturas que están por debajo del hombre existen 
para el hombre. Además, todas las criaturas existen para la perfección del 
universo. Y todo el universo con todo su orden, se ordena a Dios como 
a su fin (...), pero las criaturas racionales tienen a Dios como fin de una 
manera especial, porque lo pueden alcanzar con sus actos, conociéndolo 
y amándolo» ($. Th. L, q. 65, a.2). 
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No se puede entender al ser humano solo por su relación con el 
mundo. Ni tampoco solo por su relación con los demás. Ni tampoco con 
relación consigo mismo, con sus deseos y posibilidades. El ser humano 
se define por su relación con Dios. Kierkegaard lo expresó con singular 
fuerza. Ante Dios es donde el ser humano alcanza su verdad. 


«¿Acaso no es una nueva realidad infinita la que alcanza el yo al 
saber que existe delante de Dios y convertirse en un yo humano cuya 
medida es Dios? Un vaquero —si es que esto no es un imposible— que no 
fuese más que un yo delante de sus vacas, sería indudablemente un yo 
muy inferior; y la cosa tampoco cambiaría mucho aunque se tratara de 
un monarca que solo fuese un yo frente a todos sus súbditos. Tanto el 
vaquero como el monarca absoluto carecerían en realidad de un yo, pues 
en ambos casos faltaría la auténtica medida. El hombre que hasta ahora 
solamente ha tenido a los padres como medida, pronto será un hombre en 
cuanto tenga al Estado por medida. Pero ¡qué rango infinito no adquiere 
el yo cuando Dios se convierte en su medida!»”. 


2. ¿CREACIÓN DE DIOS O EVOLUCIÓN CIEGA DE LA MATERIA? 
La evolución y sus causas 


Hasta mediados del siglo XIX, la cultura occidental solo tenía un 
relato sobre el origen del hombre: el que cuenta la Biblia. Desde 1859, 
en que Charles Darwin publicó El origen de las especies, existen dos 
relatos, un relato religioso y un relato científico: ¿son compatibles? 

La cuestión tiene, evidentemente, un gran trasfondo cultural. No 
es lo mismo decir que el hombre es una criatura privilegiada, creado 
por Dios, que decir que el hombre es un pariente próximo de los pri- 
mates, un poco más evolucionado y surgido por casualidad. Por eso, se 
necesita precisar bien el alcance de cada relato y lo que significa, lo que 
sabemos y lo que no. 


Este debate se ha desarrollado con especial viveza en los Estados 
Unidos. Conscientes de su impacto cultural, muchos cristianos de diver- 
sas confesiones han exigido que en la enseñanza, se pongan al mismo 
nivel el evolucionismo y el creacionismo. Piensan, con razón, que una 
explicación evolucionista exclusivamente materialista deshace todos los 
valores de la civilización. La cuestión está un poco deformada, porque 
muchos creacionistas pertenecen al fundamentalismo protestante, que 
postula una interpretación literal del Génesis, incluyendo sus fechas. 


7. S. KIERKEGAARD, La enfermedad mortal, 1, I, 1. 
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Mientras que muchos evolucionistas, en lugar de quedarse en los datos 
científicos, convierten el evolucionismo en una ideología materialista, 
y defienden que toda la realidad se ha hecho sola y por puro azar. La 
Iglesia católica cree que el Génesis debe ser interpretado de acuerdo a lo 
que es: un relato religioso sobre los orígenes, y que no es necesaria una 
interpretación rigurosamente literal. Por el otro lado, va contra el método 
científico extrapolar los datos científicos y convertirlos en ideología ma- 
terialista. Por sí misma, la evolución no se opone a la creación, y puede 
ser perfectamente la forma en que Dios ha creado el mundo. 


Para juzgar bien la cuestión, hay que distinguir dos aspectos. Pri- 


mero, los datos sobre la evolución. Después, la teoría que intenta expli- 
car los datos y su proceso. Los datos de la evolución son, hoy por hoy, 
suficientes para deducir con seguridad que ha existido una evolución. 


Los datos fundamentales son: la relación morfológica entre las espe- 
cies (hay fuertes parecidos, Órganos atrofiados, etc.), que son la base de 
la clasificación zoológica (taxonomía); el registro fósil, donde aparecen 
una sucesión de especies parecidas. Aunque es un registro muy fragmenta- 
rio (los fósiles son siempre raros y parciales) muestran una sucesión y un 
avance. Hay otros datos menos relevantes, como el asombroso parecido de 
los embriones y de su primer desarrollo. Además, el mayor conocimiento 
del patrimonio genético de las distintas especies permitirá establecer, con 
mucha mayor seguridad, el árbol de dependencias entre las especies. Y 
quizá llegar a saber por qué se han producido los saltos evolutivos. 


Queda explicar las causas del proceso. Darwin propuso dos causas 


«materiales»: la variación espontánea de la herencia y la selección de 
los más capacitados. Con diversos cambios, a medida que se ha conoci- 
do mejor la genética, se mantienen estas dos causas. 
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Se produce una variación espontánea en la herencia (los hijos pre- 
sentan pequeñas modificaciones). Y la selección natural premia aquellas 
variaciones que suponen una ventaja, una mejor adaptación al medio. 
Por la acumulación de esas «micromutaciones», se van separando las 
especies. Desde el punto de vista científico, es difícil pensar que solo 
por la acumulación aleatoria de pequeñas mutaciones se produzcan los 
saltos orgánicos que se observa entre las especies. Porque en la escala 
evolutiva, se observan saltos estructurales. Y, según el registro geológi- 
co, las especies permanecen inmutables durante millones de años. Si la 
evolución fuera por pequeños cambios, el registro fósil tendría que ser 
continuo (una sucesión de pequeñas variantes), pero lo que se observa es 
estabilidad y saltos. El mismo Darwin advirtió el problema en El origen 
de las especies, pero pensó que se encontraría una explicación. Todavía 
no se ha encontrado. Esto significa que falta algo para completar la ex- 
plicación material del proceso. 
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Las dos causas pueden ser suficientes desde el punto de vista 
«material», pero no «formal». Se explica la «ocasión» del cambio, 
pero no la «forma» del cambio. Se puede conceder que, por pequeñas 
alteraciones casuales, se hayan producido saltos en las formas vivas. 
Pero las estructuras que aparecen en la evolución de la vida no se 
explican por la casualidad. Falta explicar de dónde viene ese orden 
creciente que se manifiesta en la escala de la vida hasta llegar al ser 
humano. 


Si pensamos en la materia como en un juego de construcción, hay 
que pensar de dónde han salido sus asombrosas reglas y estructuras (en 
qué razón se origina el juego). No se puede aceptar que la vida y todas 
sus complejas funciones que movilizan miles de millones de células, 
cada una con miles de millones de componentes, son fruto exclusivo 
del azar. El azar puede haber intervenido en su aparición. Pero no es 
capaz de crear ni las leyes físicas ni la estructura con sus propiedades: 
tenían que ser posibles de algún modo. Si, caminando por la playa, me 
tropiezo con un tesoro, el azar es la explicación de que haya encontrado 
el tesoro, pero no explica la existencia del tesoro. De la misma manera, 
un hecho casual (una radiación) puede dar ocasión a un cambio genéti- 
co. Puede ser que el ojo haya aparecido gracias a una colección de ca- 
sualidades. Pero es evidente que la casualidad no explica la estructura 
del ojo. 

Este tema ha sido reforzado con la hipótesis científica del Big Bang. 
Toda la realidad que conocemos procede de un estallido inicial de un 
punto enormemente denso. Desde allí se han formado todas las estructu- 
ras físicas del universo, el sistema solar, la tierra (que es un sistema con 
una complejidad y un equilibrio extraordinarios) y después la vida, hasta 
llegar al hombre. El universo tiene un increíble grado de orden dinámico. 
Si no supiéramos que es una hipótesis científica, parecería un cuento de 
hadas. El orden y las estructuras que aparecen necesitan alguna explica- 
ción. La investigación sobre la causa del orden en el universo remite, en 
el fondo, al argumento de la «quinta vía». 


Es muy posible que las investigaciones genéticas en curso des- 
velen poco a poco nuevos mecanismos de la evolución. Desde el año 
2000, progresa la lectura del patrimonio genético de las distintas es- 
pecies, es posible compararlas y ver qué cambios se han producido, y 
probablemente llegaremos a saber qué mecanismos han dado origen 
a la aparición de estructuras nuevas o más desarrolladas. Esto añadirá 
una nueva explicación de los pasos. Pero siempre faltará la explicación 
global —formal- de este maravilloso juego de construcción: ¿de dónde 
han salido sus leyes?, ¿ha sido diseñado o se ha dado las leyes a sí 
mismo? 
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Intervenciones del Magisterio de la Iglesia 


A diferencia de otras confesiones religiosas, el Magisterio de la 
Iglesia no quiso pronunciarse sobre la hipótesis de la evolución hasta 
mucho tiempo después, casi un siglo. Pío XII, en la encíclica Humani 
Generis (1950), que trataba de muchas otras cosas, hizo tres precisio- 
nes: 1) pidió cautela para distinguir lo que es una hipótesis de lo que 
es algo probado; 2) defendió el origen divino del alma humana, y 3) 
rechazó el poligenismo por considerarlo incompatible con la doctrina 
del pecado original. 


Decía Pío XII en 1950: «Algunos piden que la religión católica tenga 
en cuenta esas disciplinas. Lo que ciertamente es de alabar cuando se tra- 
ta de hechos realmente demostrados. Pero hay que recibir con precaución 
lo que son más bien hipótesis (...) que, aunque estén unidas a las ciencias, 
de alguna manera afectan a lo contenido en la Escritura o la Tradición 
(...). El Magisterio de la Iglesia no prohíbe que en las investigaciones y 
debates de los peritos (...) se trate la doctrina del “evolucionismo”; que 
busca el origen del cuerpo humano en una materia viva preexistente, 
aunque la fe católica nos ordena mantener que las almas son creadas por 
Dios sin mediación alguna (inmediate) (...). En lo que se refiere a la otra 
opinión conjetural, que llaman poligenismo, los hijos de la Iglesia no 
tienen la misma libertad. Los cristianos no pueden sostener que, después 
de Adán, haya habido en la tierra verdaderos hombres que no procedan 
de él (...) o que Adán signifique una multitud de protoparentes. Porque de 
ningún modo se ve cómo se puede hacer compatible esta sentencia con 
lo que dicen las fuentes de la revelación y los testimonios del Magisterio 
de la Iglesia sobre el pecado original, que procede del pecado verdadera- 
mente cometido por un único Adán». 


La cuestión fue también abordada por Juan Pablo II en un signifi- 
cativo discurso a la Academia Pontificia de las Ciencias (22.X.1996). 
En relación con Humanae generis, Juan Pablo II señalaba que la acu- 
mulación de indicios parecen confirmar el «hecho» de la evolución; es 
decir, que el hombre procede de la evolución de seres vivos inferiores, 
aunque quepan diversas «teorías» sobre el modo en que se produce. E 
insistía en la creación del alma directamente por Dios, subrayando que 
ha habido un «salto ontológico» para llegar a la especie humana. 


«Hoy casi medio siglo después de la publicación de la encíclica, 
nuevos conocimientos llevan a pensar que la teoría de la evolución es 
más que una hipótesis. En efecto, es notable que esta teoría se haya im- 
puesto (...) a causa de una serie de descubrimientos hechos en diversas 
disciplinas del saber. La convergencia (...) constituye de suyo un argu- 
mento significativo a favor de esta teoría». Y seguía «A decir verdad, 
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más que de la teoría de la evolución, conviene hablar de las teorías de 
la evolución. Esta pluralidad afecta, por una parte, (...) al mecanismo 
de la evolución, y, por otra, a las diversas filosofías a las que se refiere. 
Existen también lecturas materialistas y reduccionistas, al igual que lec- 
turas espiritualistas. Aquí el juicio compete propiamente a la filosofía y, 
luego, a la teología (...). Las teorías de la evolución que, en función de 
las filosofías en las que se inspiran consideran que el espíritu surge de 
las fuerzas de la materia viva o que se trata de un simple epifenómeno 
de esta materia son incompatibles con la verdad sobre el hombre. Por 
otra parte, esas teorías son incapaces de fundamentar la dignidad de la 
persona. Así, pues, refiriéndonos al hombre, podríamos decir que nos 
encontramos ante una diferencia de orden ontológico, ante un salto onto- 
lógico» (Discurso 22.X.1996, nn. 4-6). 


El Catecismo de la Iglesia Católica enseña que el alma ha sido crea- 
da directamente por Dios, citando en nota el texto de Humanae generis 
(n. 366). No se refiere directamente al monogenismo, pero da por su- 
puesta la unidad de origen del género humano (n. 360). 


La cuestión del poligenismo, por otra parte, ha perdido bastante ac- 
tualidad científica. Hay que tener presente que, en la medida en que los 
saltos en la evolución se producen por alteraciones importantes del pa- 
trimonio genético inducidas casualmente, los saltos importantes entre las 
especies no se producen por una población que evoluciona homogénea- 
mente, sino por alteraciones significativas en individuos concretos. No 
se podrá decir nada más hasta que no se conozcan mejor los mecanismos 
de crecimiento de la complejidad y cómo se pueden transmitir. 


Conclusión 


La fe cristiana postula que todo el universo es creación de Dios 
y que ha habido una intervención especial en la creación del hombre, 
pero no tiene inconveniente en pensar que Dios ha creado la vida por 
evolución, incluso haciendo intervenir el azar (pequeñas casualidades 
que dan ocasión a grandes cambios). Dios gobierna todas las cosas, azar 
incluido. La incompatibilidad se produce con aquellas teorías que de- 
fienden que la materia se autocrea por azar y necesidad y excluyen po- 
sitivamente la intervención de un Dios creador. Todo vendría de abajo 
y sin ningún sentido en lugar de venir de la inteligencia divina. Si fuera 
así, se produciría la paradoja de que la razón humana es el resultado 
de un proceso completamente irracional: la razón se fundamentaría en 
la sinrazón (Benedicto XVI). Darwin se cuidó de hacer afirmaciones 
reductivas. Pero algunos ideólogos y también algunos científicos prac- 
tican ese reduccionismo. 
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«No se trata solo de saber cuándo y cómo ha surgido materialmente 
el cosmos, ni cuándo apareció el hombre, sino más bien de descubrir 
cuál es el sentido de tal origen: si está gobernado por el azar, un destino 
ciego, una necesidad anónima, o bien por un ser trascendente, inteligente 
y bueno, llamado Dios» (CEC 284). Dice Benedicto XVI: «Al final, se 
presenta esta alternativa: ¿Qué hay en el origen? O la Razón creadora, el 
Espíritu creador que lo realiza todo y deja que se desarrolle, o la Irracio- 
nalidad que, sin pensar y sin darse cuenta, produce un cosmos ordenado 
matemáticamente, y también el hombre con su razón. Pero entonces, la 
razón humana sería un azar de la Evolución y, en el fondo, irracional» 
(Homilía en Ratisbona, 12.1X.20065). 

El desarrollo de las ciencias naturales ha ido aparejado a un desarro- 
llo del materialismo. No es que las ciencias conduzcan necesariamente al 
materialismo. Pero, por cuestiones de método, pueden inducir una óptica 
materialista. Quien dedica su vida a estudiar cómo está construida mate- 
rialmente la realidad, puede acabar reduciendo todo a la materia. Al fin y 
al cabo, el hombre es «imagen de Dios». Quien cree en un Dios personal, 
creerá en un hombre con una personalidad fuerte. Quien crea que todo es 
materia, creerá que el hombre es imagen de esa materia. 


Muchos materialistas parecen incapaces de percibir la maravilla 
de lo que hablan: el crecimiento fantástico de la complejidad y la apari- 
ción sobre la tierra de tan rica variedad de estructuras y tan asombrosos 
fenómenos, como el ciclo del agua sobre la tierra, la química del carbo- 
no, la vida, la visión, la psicología animal o la autoconciencia. Al mirar 
las cosas tan de cerca pierden la visión de conjunto. Les falta capacidad 
contemplativa. Para un cristiano, toda esta maravilla sigue siendo una 
casi evidente huella de Dios (cfr. CEC 341). Y, si los saltos han sido 
provocados por fenómenos casuales, todavía resulta más fascinante. 


G. K. Chesterton argumenta: «La mayoría de las historias acerca de 
la humanidad comienzan con la palabra evolución y con una exposición 
bastante prolija de la misma (...). Realmente, es mucho más lógico em- 
pezar diciendo: “En el principio, un poder inimaginable dio lugar a un 
proceso inimaginable”. (...). Un suceso no es más o menos comprensible 
en función del tiempo que tarda en producirse. Para un hombre que no 
cree en los milagros, un milagro lento será tan increíble como uno re- 
pentino (...). Lo que importa en último término es conocer la causa de su 
movimiento. Por eso, todo el que realmente entienda este asunto se dará 
cuenta de que detrás ha habido y habrá siempre una cuestión religiosa 
o, al menos, filosófica o metafísica»”. Dice el Catecismo: «La cuestión 
sobre los orígenes del mundo y del hombre es objeto de numerosas in- 


8. La traducción es nuestra. 
9. G. K. CHESTERTON, El hombre eterno, 1,1, Cristiandad, Madrid 2004, 29-30. 
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vestigaciones científicas que han enriquecido magníficamente nuestros 
conocimientos sobre la edad y las dimensiones del cosmos, el devenir 
de las formas vivientes, la aparición del hombre. Estos descubrimientos 
nos invitan a admirar más la grandeza del Creador, a darle gracias por 
todas sus obras y por la inteligencia y la sabiduría que da a los sabios e 
investigadores» (CEC 283). 


3. LA APERTURA DEL ESPÍRITU HUMANO Y SUS ANHELOS 
a) Los anhelos humanos 


Desde el punto de vista cristiano, la explicación más profunda de 
cómo es y cómo funciona el espíritu humano es que ha sido hecho para 
Dios: «Dotada de alma espiritual, de entendimiento y de voluntad, la 
persona humana está desde su concepción ordenada a Dios y destinada 
a la bienaventuranza eterna. Camina hacia su perfección en la búsqueda 
y el amor de la verdad y del bien» (CEC 1711). 


En sus aspiraciones, se manifiesta para qué ha sido hecha: «Con su 
apertura a la verdad y a la belleza, con su sentido del bien moral, con 
su libertad y la voz de su conciencia, con su aspiración al infinito y a la 
dicha, el hombre se interroga sobre la existencia de Dios. En todo esto 
se perciben signos de su alma espiritual» (CEC 33). Dice Jean Mouroux: 
«El espíritu es una capacidad y deseo del Ser infinito, aspiración viviente 
a Dios, y su actividad suprema es la actividad religiosa»”". 


El haber sido hecho por Dios y para Dios deja en el hombre una 
huella. Hay una inquietud y una nostalgia en el corazón humano, en 
su afectividad, que señala cuál es su fin: «Nos hiciste Señor para Ti y 
nuestro corazón está inquieto hasta que no descansa en Ti» (San Agus- 
tín, Confesiones, 1,1). Dante habla de la «concreata e perpetua sete del 
deiforme regno»: «concreada y perpetua sed del reino divino» (Paraiso, 
cant 2,19). 


«Como anhela la cierva las fuentes de las aguas, así te anhela mi 
corazón, Dios mío. Mi alma tiene sed del Dios vivo; ¿cuándo llegaré a 
contemplar la faz de Dios?» (Sal 42/41,3); «Me dice de ti mi corazón: 
“busca su rostro”; sí, Yahveh, yo busco tu rostro» (Sal 27/26,8); «Con 
toda mi alma te anhelo en la noche y con todo mi espíritu te busco en 
la mañana» (Is 26,9). «El deseo de Dios está inscrito en el corazón del 
hombre, porque el hombre ha sido creado por Dios, y para Dios y Dios 


10. J. MOUROUX, Sentido cristiano del hombre, 1,1, Palabra, Madrid 2001, 29. 
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no cesa de atraer al hombre hacia sí, y solo en Dios encontrará el hom- 
bre la verdad y la dicha que no cesa de buscar» (CEC 27); «Este deseo 
es de origen divino: Dios lo ha puesto en el corazón del hombre a fin 
de atraerlo hacia Él, el único que lo puede satisfacer» (CEC 1718); san 
Agustín: «¿Qué es el hombre, Señor, para que tú desees ser amado por él 
y amenaces con gravísimas penas si alguno no lo hace, como si no fuera 
ya suficiente pena el no amarte?» (Confesiones, 1,5); San Bernardo: «no 
le buscarías ni le amarías, si no hubieras sido buscado y amado antes 
por Él» (Sobre el Cantar de los Cantares, Sermo 84,5,); Gabriel Marcel: 
«Hay en nosotros una cierta exigencia que no se satisface con el mundo 
por complejo que este sea, y por ello hay una exigencia de Dios»". El 
hombre es «peregrino de lo Absoluto», decía Leon Bloy. 


b) Dos tipos de anhelos: de plenitud y de salvación 


Hay muchos tipos de anhelos humanos que señalan su «hambre de 


trascendencia». Ante las diversas experiencias trascendentes del bien, se 
despiertan anhelos de plenitud (de ser, de verdad, de bondad, de belleza, 
de amor). Y ante las diversas experiencias del mal, se despiertan anhe- 
los de salvación (pervivencia, rectitud, justicia, paz). Son experiencias 
de trascendencia que dejan una nostalgia del más allá. 


Los anhelos de plenitud están relacionados con los trascendenta- 
les. Son anhelos de 1) ser: todo hombre tiene deseo de desarrollarse 
hasta su perfección; 2) de verdad; al contacto con el conocimiento, el 
hombre crece y desea la plenitud de los saberes, la verdad completa, 
que solo puede estar en Dios; 3) de bondad: al admirar la rectitud y 
nobleza de los gestos morales; se desea alcanzar la perfección moral; 4) 
de belleza: las experiencias estéticas excitan un deseo de plenitud; 5) de 
amor: todos los hombres aspiran a amar y ser amados con una plenitud 
que aquí no se puede alcanzar. Además, al padecer la experiencia del 
mal en todas sus formas, surgen anhelos de redención y salvación: 1) 
de pervivir contra la enfermedad y la muerte; 2) de perdón y armonía, 
para superar las propias quiebras morales; 3) de que se haga justicia en 
el mundo; 4) de reconciliación con la naturaleza, de manera que vuelva 
a ser un paraíso. 


Blondel mostró que en la acción humana hay siempre una dialé- 


ctica entre la apertura infinita del espíritu humano y los bienes que 
puede proponerse en concreto. Ningún bien finito sacia la apertura del 
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espíritu. Es una dialéctica entre lo finito y lo infinito, que muestra que 
el hombre ha sido hecho para Dios. 


En su obra La acción, Maurice Blondel ha hablado largamente de 
este fenómeno, distinguiendo la volonté voulant (la voluntad que quie- 
re) y la volonté voulue (voluntad querida), lo concreto que quiere la vo- 
luntad. Lo primero es la apertura inconcreta y permanente que tiene la 
voluntad hacia la plenitud; lo segundo es la voluntad cuando concreta su 
querer en algo. «El misterio entero de la vida procede de este desacuerdo 
superficial entre los deseos aparentes y la sincera aspiración del querer 
originario (...); existe en el fondo originario de la voluntad humana un 
esbozo de ser que no puede dejar de ser (...); y para que este esbozo con- 
siga su plenitud tiene que recibir la perfección de una mano que sea más 
que humana»”. 


Esta apertura y estos anhelos infinitos fundan el juego entre espe- 
ranza y desesperación, que se da en cada persona. Cada persona desea 
realizarse y sufre la decepción de que las cosas no le dan lo que espera- 
ba de ellas: todo queda por debajo de las expectativas. Los que lo saben 
pueden descubrir que están hechos para algo más y poner el fundamen- 
to de su esperanza en Dios. 


En cada ocasión, ante un bien limitado, que se nos presenta como 
una chispa o destello de plenitud, se despierta el apetito de poseerlo todo, 
y, cuando se advierte que lo que se nos ofrece en realidad queda muy por 
debajo de lo que, en el fondo, se esperaba, surge una cierta frustración. 
La propia ansia de realizarse y de ser bueno también tropieza con el 
fracaso y la necesidad de una salvación que venga de fuera. Kierkegaard 
analizó con profundidad esos grados de «desesperación», ante los bienes 
materiales y ante los impulsos morales. Solo Dios puede sanar esta «en- 
fermedad mortal», la «desesperación de ser sí mismo». 


A veces, el hombre quiere poner su felicidad y plenitud en algo 
creado y traslada allí sus anhelos y esperanza. Entonces, se entrega con 
una devoción y un interés que solo Dios merece. Así, convierte aquello 
en un ídolo, en un sucedáneo de Dios. Esa es la principal alienación del 
ser humano: equivocarse sobre el fundamento de su esperanza. 


Los totalitarismos (ideológicos, raciales, nacionalistas) se caracte- 
rizan por parasitar las dimensiones religiosas de las personas, sus as- 
piraciones, sus esperanzas y sus capacidades de adoración y entrega. 
Reclaman adhesiones absolutas que solo Dios merece. Así sucedió en 
los totalitarismos ideológicos del siglo XX. También las ambiciones 


12. M. BLONDEL, La acción, in fine, BAC, Madrid 1996, 545. 
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y las pasiones humanas pueden ocupar el lugar de Dios cuando se les 
entrega el alma. Entonces sus objetos se convierten en ídolos (la gloria, 
el poder, el dinero, el sexo, la comodidad). Solo Dios merece una en- 
trega absoluta. Y el amor cristiano de Dios está unido siempre al amor 
al prójimo. 


c) El hombre, un ser religioso 


La apertura del hombre a la trascendencia y el dinamismo de los 
anhelos humanos convierten al hombre en un ser religioso, abierto a la 
trascendencia. Esto fundamenta el desarrollo y el peso de las religio- 
nes históricas. La religión es una constante antropológica: «El hombre 
es por naturaleza y por vocación un ser religioso. Viniendo de Dios y 
yendo hacia Dios, el hombre no vive una vida plenamente humana si 
no vive libremente su vínculo con Dios» (CEC 44; cfr. 28): «No vive 
plenamente según la verdad si no reconoce libremente aquel amor y se 
entrega a su Creador» (GS 19,1). 


Dice el historiador de las religiones M. Eliade: «Lo sagrado es un 
elemento de la estructura de la conciencia humana, no un estadio en la 
historia de esta conciencia»'”. La apertura, necesidad y búsqueda de Dios 
es una dimensión fundamental de la vida humana. «El creó, de un solo 
principio todo el linaje humano, para que habitase sobre toda la faz de la 
tierra y determinó con exactitud el tiempo y los límites del lugar donde 
habían de habitar, con el fin de que buscasen a Dios, para ver si a tientas 
le buscaban y le hallaban; por más que no se encuentra lejos de cada 
uno de nosotros; pues en él vivimos, nos movemos y existimos» (Hch 
17,26-28). 


La historia de las religiones muestra que el hombre es capaz de 
alcanzar un cierto conocimiento de las cosas divinas: 1) A través de la 
belleza o el poder de la naturaleza; 2) Al percibir la hondura del alma, 
en el interior de sí mismo; 3) O por la experiencia de las personalidades 
religiosas. Pero también muestra su dificultad. 


Dice Edith Stein: «Tanto en su interior como en el mundo externo, 
el hombre halla indicios de algo que está por encima de él y de todo lo 
demás, y de lo que él y todo lo demás dependen. La pregunta acerca 
de ese ser, la búsqueda de Dios, pertenece al ser del hombre. Investigar 
hasta dónde puede llegar en esta búsqueda con sus medios naturales es 
una tarea de la filosofía, una tarea en la que la antropología y la teoría del 


13. M. ELIADE, Histoire des croyances et des idées religieuses, 1, París 1976, 8. 
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conocimiento se encuentran»'*, El Catecismo: «Al defender la capacidad 
de la razón humana para conocer a Dios, la Iglesia expresa su confianza 
en la posibilidad de hablar de Dios a todos los hombres y con todos los 
hombres. Esta convicción está en la base de su diálogo con otras reli- 
giones, con la filosofía y las ciencias, y también con los no creyentes 
y los ateos» (CEC 39). La Iglesia ha defendido que el hombre puede 
alcanzar un cierto conocimiento de Dios a través de las cosas creadas, 
por una deducción directa o indirecta. La naturaleza habla de Dios, pero 
de forma ambigua. Comenta el Catecismo alemán: «El mundo caído se 
parece a un espejo roto (Newman). Todavía refleja algo de la gloria de 
Dios, pero también desfigura su imagen, hasta el extremo de que puede 
adquirir rasgos demoníacos, inspirando al hombre, en lugar de esperanza 
y confianza, angustia y terror. Las religiones, como la cultura humana, 
siguen siendo profundamente ambivalentes. De ahí que la humanidad 
consciente o inconscientemente, busque una señal clara y definitiva de 
salvación que purifique y lleve a plenitud todas las otras señales. El cris- 
tiano puede decir: “Ese que veneráis sin conocerlo yo lo anuncio” (Hch 
17,23). Pues en Jesucristo se han cumplido todas esas promesas y en él 
ha llegado la plenitud de los tiempos (cfr. Ga 4,4)»'”. Es la razón de que 
Dios haya querido revelarse: «Al revelarse a sí mismo, Dios quiere hacer 
a los hombres capaces de responderle, de conocerle y amarle más allá de 
lo que ellos serían capaces por sus propias fuerzas» (CEC 52). 


En los tiempos modernos ha surgido el fenómeno del ateísmo masi- 
vo, que antes era desconocido. Siempre ha habido personalidades más o 
menos «ateas», pero no había culturas ateas. La Constitución Gaudium 
et spes hace un análisis de las causas. Y, en último lugar, señala el huma- 
nismo ateo que encontramos en Nietzsche, Feuerbach, Marx, Sartre, y, 
más matizadamente, en Heidegger, así como en los sistemas totalitarios 
del siglo XX. 


«Muchos, rebasando indebidamente los límites de las ciencias po- 
sitivas, pretenden explicarlo todo desde esta base puramente científica o, 
por el contrario, rechazan sin excepción toda verdad absoluta. Hay quie- 
nes exaltan tanto al hombre, que dejan sin contenido la fe en Dios (...). 
Además, el ateísmo nace a veces como violenta protesta contra la exis- 
tencia del mal en el mundo o como adjudicación indebida del carácter 
absoluto a ciertos bienes humanos que son considerados prácticamente 
como sucedáneos de Dios. La misma civilización actual, no en sí misma, 
pero sí por su sobrecarga de apego a la tierra, puede dificultar en grado 
notable el acceso a Dios» (n. 19). «Con frecuencia el ateísmo moderno 


14, E. STEIN, La estructura de la persona humana, UTIL 4. 
15. CONFERENCIA EPISCOPAL ALEMANA, Catecismo Católico para Adultos, P.I., cap. 3, 
BAC 1988, 150. 
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reviste también la forma sistemática, la cual, dejando ahora otras causas, 
lleva el afán de autonomía humana hasta negar toda dependencia del 
hombre respecto de Dios. Los que profesan este ateísmo afirman que la 
esencia de la libertad consiste en que el hombre es fin de sí mismo, el 
único artífice y creador de su propia historia. Lo cual no puede reconci- 
liarse, según ellos, con el reconocimiento del Señor, autor y fin de todo 
(...). El sentido de poder que el progreso técnico actual da al hombre 
puede favorecer esa doctrina» (n. 20). 


La experiencia del siglo XX es que quien aparta a Dios del hombre, 


acaba destruyendo al hombre. Es el Drama del humanismo ateo, título 
de un famoso libro del cardenal De Lubac que analiza este fenómeno. 


El lúcido libro de De Lubac, escrito durante la segunda Guerra Mun- 
dial y publicado en 1943, contrapone el ateísmo de Feuerbach y Nietzs- 
che, que niegan a Dios para afirmar al hombre, al profundo descubri- 
miento de Kierkegaard. Y el Positivismo de Comte, que quiere construir 
la ciudad humana sin Dios, a la visión profética de Dostoievsky, que 
prevé la destrucción de lo humano por el nihilismo. «No es verdad que 
el hombre, aunque parezca decirlo algunas veces, no pueda organizar la 
tierra sin Dios. Lo cierto es que sin Dios no puede, a fin de cuenta, más 
que organizarla contra el hombre. El humanismo exclusivo es un huma- 
nismo inhumano (...). El destino del hombre, que es eterno, no encontrará 
aquí abajo la paz. La tierra, que sin Dios no dejaría de ser un caos, para 
convertirse además en una prisión, es en realidad, el campo magnífico 
y doloroso donde se elabora nuestro ser eterno. Así, la fe en Dios, que 
nada podrá arrancar del corazón del hombre, es la única llama donde se 
alimenta “humana y divina— nuestra esperanza»””, 

Concluye Gaudium et spes: «La Iglesia sabe perfectamente que su 
mensaje está de acuerdo con los deseos más profundos del corazón hu- 
mano cuando reivindica la dignidad de la vocación del hombre, devol- 
viendo la esperanza a quienes desesperan ya de sus destinos más altos. 
Su mensaje, lejos de empequeñecer al hombre, difunde luz, vida y liber- 
tad para el progreso humano. Lo único que puede llenar el corazón del 
hombre es aquello de “nos hiciste, Señor para ti, y nuestro corazón está 
inquieto hasta que no descanse en ti”» (GS, n. 21, cita a san Agustín, 
Confesiones, 1,1). 


16. H. DE LuBac, «Prólogo» de El Drama del humanismo ateo, Encuentro, Madrid 1990, 


11-12. 
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Trabajos recomendados 


+ Estudiar el «deseo de Dios» en la Biblia, a partir del Sal 27/26,8. 

+ Leer el primer capítulo de Las Confesiones de san Agustín y contras- 
tarlo con el inicio del Proslogion de san Anselmo. 

+ Estudiar Juan Pablo Il, Dominum et vivificantem 52-54, sobre los an- 
helos humanos. 


Lecturas recomendadas 


G. K. CHESTERTON, El hombre eterno (The everlasting Man) (Cristiandad). 
J. MOUROUX, Sentido cristiano del hombre (Palabra). 

O. CLÉMENT, Sobre el hombre (Encuentro). 

L. GIUSSANI, El sentido cristiano (Encuentro). 


Bibliografía selecta de referencia 
Sobre la fe cristiana y el evolucionismo 


SCOLA-MARENGO-PRADES (2002) 132-148; VALVERDE (1995) 77-106; 
STEIN (2002) 69-87; Lucas (1995) 49-72; SANNA (1989) 63-86. Desde el 
punto de vista biológico, D. TURBÓN, La evolución humana, Ariel, Barcelona 
2006. Desde el punto de vista paleontológico, el libro más importante es $. 
J. GOULD, La estructura de la teoría de la evolución, Tusquets, Barcelona 
2004. Del propio GOULD, Ciencia versus religión: un falso conflicto. Ed. Crí- 
tica, Barcelona 2000, bastante razonable, pone de manifiesto las diferencias 
de método (aunque se confesaba ateo). También interesante y ponderado, FE. 
AYALA, Darwin y el Diseño inteligente. Creacionismo, cristianismo y evolu- 
ción, Alianza, Madrid 2007. Desde un punto de vista creyente, F. S. COLLINS, 
¿Cómo habla Dios? La evidencia científica de la fe (tít. or. The language of 
God), Temas de hoy, Madrid 2007. Ha sido director del programa americano 
oficial del Genoma y explica cómo es compatible una visión evolucionista 
con la fe cristiana. Lo mismo, en breve, M. ARTIGAS y D. TURBÓN, Origen del 
hombre: Ciencia, filosofía y religión, EUNSA, Pamplona 2008. M. ARTIGAS 
ha seguido mucho este tema, Las fronteras del evolucionismo, EUNSA, Pam- 
plona 2004; L. M. GONZALO, Enigmas en la evolución. Del hombre animal 
al hombre racional, Biblioteca Nueva, Madrid 2007. Además, M. ARTIGAS, 
Th. F. CLic y R. A. MARTÍNEZ, Negotiating Darwin: The Vatican confronts 
Evolution (1877-1902), John Hopkins Univ. Press, Baltimore 2006, sobre los 
estudios del Santo Oficio, que no llegó a pronunciarse sobre el darwinismo. 
En Estados Unidos, existe un debate importante sobre creacionismo y evo- 
lucionismo; también sobre el «diseño inteligente» (M. BEHE, W. DEMBSKI); 
con mucha vida y algunos desenfoques. S. COLLADO, Análisis del diseño in- 
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teligente, en «Scripta Theologica» 39 (2007) 573-605. Además, R. BERZOSA, 
Una lectura creyente de Atapuerca, Desclée, Bilbao 2006, rectifica simplifi- 
caciones frecuentes. Más documentación en línea, en CRYF (Grupo Ciencia, 
Razón y Fe) de la Universidad de Navarra. Además, Ch. SCHÓNBORN Y OTROS, 
Creation and Evolution. A Conference with Pope Benedict XVI in Castelgan- 
dolfo, lgnatius Press, San Francisco 2008. 


Sobre el anhelo de Dios y la religiosidad humana 


LAUDAZI (2007) 79-96; V. FRANKL, La presencia ignorada de Dios, Her- 
der, Barcelona 1986; Max SCHELER, De lo eterno en el hombre, Encuentro, 
Madrid 2007; F. GIARDINI, /I disegno divino sull'uomo e la nostalgia cristiana 
del paradiso, en «Angelicum» 82 (2005) 401-433. M. GUERRA, Historia de 
las religiones, BAC (Sapientia fidei, 21), no solo historia, sino análisis del 
fenómeno y de sus fuentes. También A. ALESSI, Los caminos de lo sagrado. 
Introducción a la filosofía de la religión, Cristiandad, Madrid 2004; J. FERRER 
ARELLANO, Filosofía de la religión, Palabra, Madrid 2001. Desde la historia 
de la fenomenología de la religión, J. RIES, Lo sagrado en la historia de la 
humanidad, Encuentro, Madrid 1989; J. M* BARRIO, Antropología del hecho 
religioso, Rialp, Madrid 2006. La «Rivista Teologica de Lugano» dedicó un 
número (11/1998) al «Deseo de Dios», con artículos, entre otros, de I. BIFFI, 
Desiderio della salvezza e salvezza del desiderio. Prospettiva teologica, 3 
(1988) 307-314 y C. IZQUIERDO, Dinamismo della volontá e crisi del desi- 
derio 291-305. También R. KEARKEY y G. LAFONT, 11 desiderio e Dio, San 
Paolo, Cinisello Balsamo 1997. 
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Introducción: El deseo de alcanzar a Dios y su realización 


Hemos visto el origen del hombre y de qué manera ha sido hecho 
para encontrarse con Dios, que es su fin. Esto se manifiesta en los anhe- 
los humanos. Y, sin embargo, como sabemos por experiencia, el análisis 
de esos mismos anhelos no es suficiente para conocer exactamente el 
fin de la persona humana y cómo se logra. 

El fin del ser humano ha sido dispuesto por Dios en la historia. Y 
ese fin es Jesucristo. No hay otro fin último. Todos los seres humanos 
están llamados a este. 


Se lee en el Diálogo de santa Catalina de Siena: «Soy Yo quien envía 
O permite cuanto sucede (...) para santificaros y para realizar mi Verdad 
en vosotros. Y esta es de veras mi verdad: que os creé para daros una 
vida eterna. Y esta verdad se manifiesta en la sangre de mi único Hijo» 
(c.106). Dice Pascal: «No solo no conocemos a Dios si no es por Jesu- 
cristo, sino que tampoco nos conocemos a nosotros mismos, si no es 
por Jesucristo. Nosotros no conocemos la vida y la muerte más que por 
Jesucristo. Fuera de Jesucristo, no sabemos lo que es nuestra vida ni lo 
que es nuestra muerte, ni lo que es Dios, ni lo que somos nosotros» (Pen- 
samientos, Br 548). 


Esto ha sido visto con singular fuerza en la teología del siglo XX, 
debido en parte al debate acerca de lo sobrenatural. Este debate, aunque 
no se resolviera del todo, permitió aclarar muchas cosas importantes. Y 
dio origen a una «nueva apologética», a una nueva conciencia sobre el 
lugar de la revelación cristiana en el mundo. En este capítulo, vamos a 
ver cómo se originó el debate y sus consecuencias. 
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AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Dios todopoderoso y eterno, que has establecido el principio y 
la plenitud de toda religión en el nacimiento de tu Hijo Jesucristo; te 
suplicamos nos concedas la gracia de ser contados entre los miembros 
vivos de su Cuerpo, porque solo en él radica la salvación del mundo. 
Por Jesucristo nuestro Señor. Amén» (Del día 31 de diciembre). 

«En realidad, el misterio del hombre solo se esclarece en el mis- 
terio del Verbo encarnado. (...) Cristo (...) manifiesta plenamente el 
hombre al propio hombre y le descubre la sublimidad de su vocación 
(...). Esto vale no solamente para los cristianos, sino también para 
todos los hombres de buena voluntad, en cuyo corazón obra la gracia 
de modo invisible. Cristo murió por todos, y la vocación suprema del 
hombre en realidad es una sola, es decir, divina. En consecuencia de- 
bemos creer que el Espíritu Santo ofrece a todos la posibilidad de que, 
en la forma de solo Dios conocida, se asocien a este Misterio Pascual» 
(GS 22). ) 

1. El hombre ha sido creado por Dios y destinado a El. Desde su 
creación, el hombre está preparado para unirse a Dios. Alcanzar esa 
meta es su fin y su felicidad. Esta es una apertura general de la condi- 
ción humana. En eso se funda el «deseo de Dios», de que hablan san 
Agustín y santo Tomás de Aquino. 

2. El hombre es capaz de Dios, pero no es capaz de alcanzarlo con 
sus fuerzas. La realización de la vocación humana ha sido una gracia 
de Dios realizada en la historia, en Jesucristo. Dios ha querido estable- 
cer el fin del ser humano en Jesucristo, Hijo de Dios, hecho verdadero 
hombre. El es el camino, la verdad y la vida (cfr. Jn 14,4-9) por el que 
podemos realizar la plenitud a la que aspiramos. 

3. Esto permite encuadrar adecuadamente las relaciones entre na- 
turaleza y gracia. Hay una apertura del hombre hacia Dios, inserta en 
su naturaleza. Y hay una intervención histórica de Dios que establece 
en Cristo exactamente el modo en que se realiza el fin, el modelo de 
perfección humana, y el camino por el que se llega. 

4. La realización de esta vocación a ser hijo en el Hijo es el argu- 
mento fundamental de toda vida humana. Ese argumento compendia 
toda la vida moral humana, toda su búsqueda de sentido, todos sus 
intentos de ser feliz y todos sus esfuerzos de realización. Por eso, la 
fe cristiana tiene en Cristo un mensaje y una sabiduría para todo hom- 
bre. 
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Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. En sentido amplio, el Nuevo Testamento, 
y en particular el Evangelio de san Juan, expresan de una manera muy 
clara el fin del hombre. El hombre es un ser destinado por Dios a la vida 
eterna, a la amistad y a la contemplación de Dios. Pero es Cristo quien 
revela quién es Dios (Jn 1,18) y quien abre el camino para llegar a ÉL 
Él mismo es «el camino, la verdad y la vida» (Jn 14,4-9). 


El cristianismo trae una revelación sobre el más allá, sobre el fin 
del hombre, más allá de la muerte. Y ese fin consiste en el encuentro con 
Dios. En la Sagrada Escritura se observa que las promesas de la Alianza 
hechas a Abrahán van tomando un sentido cada vez más trascendente. El 
Reino prometido se convierte claramente en el Reino de los Cielos, más 
allá de las condiciones de esta vida. El deseo del hombre, que es ver a 
Dios, se cumplirá en la vida eterna. En el Evangelio de san Juan aparece 
claro que nadie llega al Padre sino por el Hijo: «Dijo Tomás: “Señor, 
no sabemos a dónde vas, ¿cómo podemos conocer el camino? Le dijo 
Jesús: “Yo soy el camino, la verdad y la vida, nadie llega al Padre sino 
por mí» (Jn 14,4; cfr.14,9; 1,18). Además, hemos sido elegidos en Cristo. 
La elección en Cristo es un tema de san Pablo muy importante para la 
antropología, como ya hemos visto. 


Historia doctrinal. El tema es tratado por la patrística, a propósito 
de la imagen de Dios en Cristo. Lo estudiaremos en otro capítulo. En un 
aspecto más técnico, la cuestión ha sido objeto de un debate en el siglo 
XX, acerca de lo Sobrenatural, que permitió superar formulaciones de- 
ficientes. No hay dos fines, natural y sobrenatural, para el ser humano, 
sino un solo fin, revelado y constituido en Cristo. Hay una vocación 
del hombre y esa vocación ha sido revelada en Cristo: todo hombre es 
llamado al fin sobrenatural. Lo expresa muy bien Gaudium et spes 22. 
Y se considera la base para una mejor presentación de la fe cristiana en 
el mundo. 


La cuestión teológica, como enseguida se verá, es compleja y lle- 
va bastantes cosas mezcladas, no solo teológicas, sino circunstancias de 
época. No todo lo que se discutió ha sido resuelto, pero se puede decir 
que el debate acerca de lo sobrenatural dio esta luz sobre la Antropolo- 
gía cristiana. Sobre el tema, no ha habido intervenciones del Magiste- 
rio especiales, sino una recepción pacífica en Gaudium et spes y en el 
magisterio de Juan Pablo II. La «vocación del hombre» en Cristo se ha 
convertido en un gran tema de la Antropología cristiana. 


En el Catecismo. Acogiendo lo anterior, el Catecismo ha presenta- 
do la revelación cristiana, como la respuesta de Dios a los deseos que Él 
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mismo ha puesto en el hombre. Es interesante leer los nn. 1 a 3; 26 y 51 
a 53, que tienen un carácter de apertura orgánica a todo el Catecismo. 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 


1. EL DESEO DE DIOS EN SANTO TOMÁS DE AQUINO 
El «deseo de Dios» en santo Tomás de Aquino 


Santo Tomás de Aquino en su Contra Gentes, demuestra que el fin 
del hombre es la contemplación de Dios y que el ser humano tiene un 
deseo natural de alcanzarlo, porque: «La inteligencia desea naturalmen- 
te la visión de la substancia divina» (C.G. 1V,57,4; cfr. IV,50). Lo mismo 
dice en la Suma Teológica (1, q. 12; HI, qq. 1-6) y en otros textos. 


«Como la felicidad última del hombre consiste en la operación más 
alta, que es la operación de la inteligencia, si el intelecto creado nunca 
pudiera ver la esencia de Dios, o nunca obtendría la felicidad, o su feli- 
cidad consistiría en otra cosa que en Dios, lo que se aparta de la fe», y 
concluye: «Si la inteligencia de la criatura racional no pudiera llegar a 
la primera causa, permanecería vano su deseo natural» (desiderium na- 
turae) (S. Th. L, q. 12, a.1); «El fin del hombre es el bien increado, o sea 
Dios, es el único que, con su infinita bondad, puede llenar perfectamente 
la voluntad humana» (S. Th. HI, q.3, a.1); «La última y perfecta felici- 
dad no puede consistir más que en la contemplación de la divina esencia» 
(S. Th. FI, q.3, a.8). También en el Compendium Theologiae L, c. 104 y 
en otros lugares. «El fin último del hombre y de todo sujeto intelectual 
se llama felicidad o bienaventuranza, (...) la bienaventuranza y felicidad 
última de cualquier sujeto intelectual es conocer a Dios» (C.G. 111,25). 


Para entender bien las expresiones de santo "Tomás, hay que co- 
nocer su concepción del universo, es decir, su metafísica y también su 
psicología: cómo funcionan el conocimiento y la voluntad. Para santo 
Tomás, todo el universo ha sido hecho por Dios y tiene como fin revelar 
su gloria. Cada cosa tiende a su fin y perfección, en esa misma medida, 
tiende a Dios. Porque todo bien es participación y reflejo de Dios. 


«Nada tiende hacia algo como fin, sino porque es bueno. Por eso, 
conviene que lo bueno en cuanto bueno sea fin. Por eso, lo que es el sumo 
bien es también el mayor de todos los fines. Pero solo hay un sumo bien, 
que es Dios (...). Por eso todas las cosas se ordenan como a su fin, hacia 
un solo bien, que es Dios» (C. G. IL, c.17,1). 
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En el hombre también sucede esto. Pero con una gran particulari- 
dad, porque tiene inteligencia y voluntad. Y su inteligencia y voluntad 
también están ordenadas al fin: su inteligencia está ordenada al cono- 
cimiento y su voluntad al bien. De manera que el hombre tiene una 
tendencia innata a la plenitud del saber y de la bondad. Pero estas solo 
se pueden encontrar en Dios. Por eso, en la misma medida en que su 
inteligencia es apertura al conocimiento y su voluntad, apertura al bien, 
hay en el hombre un deseo de Dios. Incluso si no lo conoce o no se da 
cuenta. 


«La felicidad (beatitudo) se puede considerar de dos maneras. Una, 
en cuanto a lo que significa felicidad en general. Y así, es necesario que 
todo hombre quiera la felicidad. (...) apetecer la felicidad no es otra cosa 
que apetecer que la voluntad se sacie. Y eso lo quieren todos. De otra ma- 
nera podemos hablar de la felicidad en cuanto a su contenido específico 
(specialem rationem), en cuanto a lo que realmente consiste. Y así, no 
todos saben lo que es la felicidad» (S. Th. IL, q. 5, a.6). 


El orden natural y el sobrenatural y los dos fines 


Esta idea de santo Tomás sobre el deseo natural de Dios, aunque 
está perfectamente integrada en su metafísica y ontología, fue retocada 
por algunos comentaristas. El desarrollo de la doctrina de la gracia, 
después del Concilio de Trento, tras los problemas con Bayo, había lle- 
vado a distinguir claramente dos órdenes: el de la naturaleza y el de la 
gracia; lo que el hombre tiene por naturaleza y lo que puede alcanzar 
con la gracia de Dios. 


La tradición cristiana tiene conciencia de que los dones de Dios son 
sobrenaturales. Dice Orígenes: «Diremos que, respecto a lo que conmún- 
mente se entiende por naturaleza, hay cosas que a veces hace Dios por 
encima de la naturaleza; así, levanta al hombre por encima de la naturale- 
za humana y lo transforma en naturaleza superior y más divina» (Contra 
Celso, V,23"). 


Con la intención de distinguir el orden de la naturaleza y de la 
gracia, se solía decir que Dios ha creado la naturaleza con todo lo que 
le corresponde, y después, libremente, le ha dado la gracia: ha llama- 
do al hombre —gratuitamente— a la unión con El. La naturaleza es algo 
completo y por lo tanto, tiene un fin natural por sí misma (es lo que 
pensaban). Cuando Dios quiere llamar al hombre a algo más alto, le da 


1. Contra Celso, BAC, Madrid 1967, 351. 
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un nuevo fin sobrenatural. Habría, entonces, dos fines: uno intrínseco a 
la propia naturaleza (el de la «naturaleza pura») y otro concedido por la 
gracia (el de la «naturaleza elevada»). Esto era doctrina común entre los 
teólogos tomistas, aunque contrasta con lo que dice santo Tomás, como 
acabamos de ver. 


Notando este contraste, el cardenal Cayetano dice que Santo Tomás 
habla «como teólogo, al que pertenece considerar las criaturas no según 
sus naturalezas propias, sino en cuanto están en relación con Dios» (In 
S. Th. FIL q. 12, a.8). Es decir, que donde Santo Tomás decía «natu- 
ral» no significaba «natural». En una conocida edición castellana de la 
Suma Teológica aparece este comentario a propósito de la visión beatí- 
fica: «Los discípulos del Angélico Doctor, inspirados en los principios y 
en el espíritu de su Maestro, sostienen que (...) no hay en todo el orden 
natural ninguna tendencia, ninguna exigencia, ningún nexo de causali- 
dad, nada que permita al humano entendimiento rastrear la posibilidad 
de este misterio»?. Pero, a continuación, se lee lo que dice santo Tomás: 
«si la inteligencia de la creatura racional no pudiera alcanzar la primera 
causa de todas las cosas, quedaría sin fruto el deseo de la naturaleza (de- 
siderium naturae)». Y está claro que se refiere a la visión beatífica (cfr. 
S. Th. L q. 12, a.1). 


Para darle mayor precisión, se llegó, incluso, a una definición de lo 
sobrenatural, como lo que está por encima de las capacidades y aspi- 
raciones de la naturaleza. Esto parecía distinguir netamente los órde- 
nes de naturaleza y gracia. Pero resultó una mala definición porque la 
referencia a las «aspiraciones» introduce una ambigiiedad insalvable. 
La aspiración humana es natural e indeterminada, pero solo puede tener 
un objeto, que es Dios. Aquí está el quid de la cuestión. Resulta que, 
por naturaleza, se desea una perfección que se desconoce y que Dios ha 
dispuesto libremente que se nos dé por Jesucristo. 


Algunas precisiones 


Conviene distinguir tres planos que se confundieron durante el de- 
bate. 
— Una cosa son las capacidades del espíritu humano, abiertas, por 
su propia naturaleza, al infinito, a todo saber y a todo bien. 
— Otra cosa es lo que puede colmarlas. Solo puede ser Dios, por- 
que solo Dios es infinito, suma verdad y sumo bien. Pero esto 
solo lo sabe el que conoce a Dios. 


2. Suma Teológica, l, BAC, Madrid 1974, 474. 
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— Otra cosa es cómo Dios colma de hecho esas capacidades: cómo 
se da al espíritu humano. Porque el hombre no puede alcanzar a 
Dios por sus propias fuerzas. Y Dios ha escogido la Encarnación 
de Cristo para darse al hombre. 

Hay que subrayar algo que a santo Tomás no le espanta, pero que 
contradice a Aristóteles. Resulta que el ser humano tiene un fin que no 
puede alcanzar por sí mismo. Es una naturaleza tan abierta, que su fin 
está más allá de lo que puede alcanzar. Aristóteles trabaja con la natura- 
leza humana tal como se da, que acaba con la muerte. Pero santo Tomás 
sabe que depende de Dios. Y que Dios colma las aspiraciones del hom- 
bre y, al mismo tiempo, está por encima. 


Dice santo Tomás de Aquino: «La felicidad perfecta del hombre con- 
siste en la visión de la esencia divina. Pero ver a Dios por esencia está por 
encima de la naturaleza, no solo del hombre, sino de toda criatura (...). De 
donde ni el hombre ni ninguna otra criatura puede alcanzar la felicidad 
última por sus fuerzas naturales» (S. Th. FIL q. 5, a.5). Ante la queja de 
que entonces Dios hizo una naturaleza con un fin inalcanzable, añade que 
hacerle capaz de alcanzarlo por sus fuerzas es imposible: «Pero le dio el 
libre arbitrio, con el cual puede dirigirse a Dios, que es el que lo hace 
feliz» (S. Th. FIL q. 5, a.5, ad 1); «Luego si el hombre se ordena a un fin 
que excede su capacidad natural, necesita recibir algún auxilio divino, por 
el que tienda a dicho fin» (C. G. III, cap. 147); «La creatura racional es la 
más digna de todas las creaturas (del universo) porque es capaz del sumo 
bien, por la visión divina y el gozo consiguiente, pero para alcanzarlo no le 
bastan los principios propios de la naturaleza, sino que necesita el auxilio 
de la gracia divina» (De Malo, q.5, a.1,c). En su comentario al Credo, dice 
que la vida beata consiste «en la perfecta satisfacción del deseo, pues allí 
cada bienaventurado la tendrá por encima de sus deseos y aspiraciones. 
La razón es que nadie puede colmar sus deseos en esta vida, porque nada 
creado sacia el deseo del hombre. Solo Dios lo sacia y excede al infinito; y 
por eso, no descansa sino en Dios, como dice san Agustín: «nos hiciste, Se- 


3 


ñor “para ti y está inquieto nuestro corazón hasta que no descansa en ti”»*. 

Santo Tomás piensa que la inteligencia humana está capacitada 
para contemplar a Dios (porque Dios es lo máximamente inteligible). 
Pero al mismo tiempo, necesita que Dios se le dé, y una elevación para 
contemplarlo, que es el don de la visión beatífica. Para expresar esta 
condición de ser capaz, pero al mismo tiempo necesitar una elevación, 
santo Tomás empleó la fórmula «potencia obediencial», que significa la 
capacidad de recibir esa ayuda de Dios. En el debate acerca de lo sobre- 
natural (y todavía hoy), esta expresión se sacó de su contexto. 


3. Credo in Deum, en Opuscula Theologica, 1, Marietti, Taurini 1954, 216-217. 
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Para entender lo que significa «potencia obediencial», hay que re- 
cordar lo que significa «potencia» en el hilemorfismo: quiere decir la 
capacidad de ser actualizado por algo que está en acto. La inteligencia 
humana tiene la capacidad o la potencia de contemplar a Dios. Pero solo 
lo puede lograr si Dios actualiza directamente esa potencia (la pone en 
acción). Por eso se llama «obediencial»: es la capacidad de ser actuali- 
zado, no de actualizarse: «Lo que es en potencia se hace acto por lo que 
está en acto (...). El hombre está en potencia para el conocimiento propio 
de los santos, que consiste en la visión de Dios, y se ordena a ella como al 
fin. La criatura racional es capaz de ese conocimiento santo en cuanto es 
a imagen de Dios» (S. Th. HI, q.9, a.2). La inteligencia, en santo Tomás 
es, por naturaleza, sumamente activa, pero la contemplación divina la 
tiene que recibir de Dios. 


2. EL DEBATE ACERCA DE LO SOBRENATURAL 
«Sobrenatural» de Henri de Lubac 


La cuestión del deseo natural de Dios era de posesión pacífica hasta 
que se removió a inicios del siglo XX. Con la renovación de los estudios 
sobre santo Tomás, varios autores notaron que las expresiones de santo 
Tomás sobre el «deseo natural de Dios» no cuadraban con la distinción 
de los dos órdenes y de los dos fines. 

Henri de Lubac participó en el debate. Y quiso entrar al fondo de la 
cuestión. Él tenía una formación patrística y advertía que la superposi- 
ción de los dos órdenes y los dos fines era extraña a la tradición. Los 
Padres de la Iglesia dicen constantemente que el hombre ha sido hecho 
para Dios y que el fin del hombre es la unión con Él. Le parecía que pen- 
sar en un orden natural con un fin propio era dar razón al laicismo de 
la cultura moderna: la posibilidad de crear un orden humano autónomo, 
que podía prescindir de Dios. 


En su famoso libro El drama del humanismo ateo, ya había defen- 
dido que sin Dios no se puede construir al hombre ni la ciudad humana. 
Acusaba a la fórmula de los dos órdenes y dos fines de «extrinsecismo». 
Si había dos fines, la revelación cristiana sería totalmente extrínseca al 
orden natural. Entonces, se podría vivir «etsi Deus non daretur», como si 
Dios no existiera, según la famosa fórmula de Grocio. Era exactamente 
la pretensión de una parte de la Modernidad. 


En 1946, Henri de Lubac publicó el libro Surnaturel, con sus con- 
clusiones. El libro contenía varios estudios históricos muy eruditos. Se 
centraba en atacar la idea de que podía darse (como hipótesis) una «na- 
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turaleza pura» con un «fin natural». Además definía el espíritu humano 
como intrínsecamente movido por el deseo de Dios. Esto fue visto como 
un ataque a la distinción de los órdenes y, por tanto, a la existencia mis- 
ma de lo sobrenatural y de la gracia. 


Citando a Blondel, dice De Lubac sobre el hombre: «Hecho para 
Dios, el espíritu está atraído por Él (...). El espíritu es, por tanto, deseo 
de Dios. Todo el problema de la vida espiritual consiste en liberar ese 
deseo, transformándolo: conversión radical, metanoia»* (p. 483); «Si en 
nuestra naturaleza hay un deseo de ver a Dios, solo puede ser porque 
Dios quiere para nosotros ese fin sobrenatural que consiste en contem- 
plarle» (p. 486); «No puede haber para el hombre más que un fin: el fin 
sobrenatural» (p. 493). En El Misterio de lo sobrenatural, resume su in- 
tención: «Todo lo que se ha querido exponer se resuelve en una sola idea 
(...); queriendo proteger lo sobrenatural de toda contaminación, de hecho 
se le había exiliado del espíritu viviente y de la vida social, y quedaba el 
campo libre para la invasión del laicismo»”. 

El libro hacía una larga revisión histórica del tema de la «natura- 
leza pura» y su «fin natural», demostrando que era artificiosa y ajena 
a santo Tomás. Sus oponentes no entraron en las cuestiones históricas, 
sino que reaccionaron defendiendo la gratuidad de la gracia y del orden 
sobrenatural. Además, en esto se vio un enfrentamiento entre la escolás- 
tica tomista, entonces vigente en los centros de estudio y la «nouvelle 
théologie», la nueva teología francesa de inspiración patrística. Esto hizo 
que una cuestión tan erudita y difícil tuviera una resonancia universal, se 
generara una inmensa bibliografía y se confundiera todo. 


En este contexto, se produjo una intervención del Magisterio, con 
la Encíclica Humani generis (1950) del Papa Pío XII. La encíclica, que 
trataba de muchas otras cosas, se limitó a advertir que no se podía de- 
fender que Dios no podía crear criaturas inteligentes sin destinarlas a la 
visión beatífica. 


«Otros destruyen la verdadera “gratuidad” del orden sobrenatural, 
cuando pretenden que Dios no podría crear seres dotados de inteligencia 
sin ordenarlos y llamarlos a la visión beatífica» (DS 3891). En una carta 
a De Lubac (1958), Gilson comentaba: «¿Quién ha negado nunca que, de 
potentia absoluta, Dios hubiera podido crear el hombre sin posibilidad 
de bienaventuranza? ¡Nadie! Pero, desde el punto de vista de la causa fi- 
nal, que es la más alta de las causas, todo pone en evidencia, en el mundo 
y en el hombre tal como Dios los ha creado, el fin sobrenatural al cual 
nos ha destinado. En una palabra, según el Contra Gentiles, la estructura 


4. H. DE LUBAC, Surnaturel, Aubier, París 1946. 
5. ID., El Misterio de lo sobrenatural, Encuentro, Madrid 1991, 10-11. 
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y la naturaleza del hombre creado son las de un ser llamado a la bien- 
aventuranza. ¿Pero quién se acuerda hoy de la causa final?»”, 


Solo hay un fin, el sobrenatural 


Al cabo de los años, el debate terminó por agotamiento. Lejos ya de 
las complicaciones polémicas del momento, que deformaron bastante 
las cosas, algunos teólogos han defendido razonadamente frente a De 
Lubac la utilidad del concepto de «naturaleza pura» (Ruini, Léonard). 
También se discutió su definición de espíritu como intrínsecamente or- 
denado a la contemplación. El propio De Lubac lo matizaría en El mis- 
terio de lo sobrenatural. 


Comenta J. L. Illanes: «La solución que ahora ofrece es clara, y se 
estructura en torno a un eje; la negación del concepto de fin último pro- 
pio, proporcionado o connatural, aplicado al espíritu (...). La naturaleza 
espiritual está abierta al infinito, y eso implica que no tiene un fin que 
le sea proporcionado; su único fin será aquel que Dios le otorgue en la 
economía concreta en que decida crearla»”. Esta es, como hemos visto, 
la posición de santo Tomás. 


En cambio, quedó claro que, de hecho, solo hay un fin del hom- 
bre: el sobrenatural. Es decir que todo hombre está destinado al fin 
sobrenatural revelado por Cristo. El tema quedó sancionado por Gau- 
dium et spes: «Esto vale no solamente para los cristianos, sino tam- 
bién para todos los hombres (...); la vocación suprema del hombre en 
realidad es una sola, es decir, la divina» (GS 22). Y más tarde por el 
Catecismo, que, como hemos visto, presenta toda la revelación cris- 
tiana como la respuesta de Dios a los anhelos humanos que Él mismo 
ha puesto en el hombre. Y puede considerarse como una cuestión 
importante de cara a la presentación de la fe cristiana. Da pie a una 
nueva apologética. 

Al presentar el tema de la vocación original del hombre en Cristo, 
había que relacionar mejor la creación y la redención. No es que Dios 
piense primero la naturaleza humana y después la eleve, sino que, desde 
el principio, Dios quiso llamar al ser humano a participar en su vida, 
aunque esa llamada se revele en la historia de la salvación. La vida en 


6. E. GiLson, Lettres de Msr. Etienne Gilson au Pere de Lubac, Cerf, París 
1986, 20. 


7. J. L. ILLANES, La teología como saber de totalidad. En torno al proyecto teológico de 
Henri de Lubac, en «Revista española de Teología» 48 (1988) 149-192, 191. 
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Cristo ya está presente en el designio creador de Dios. Es el gran tema 
teológico de la predestinación en Cristo, que presenta san Pablo: «nos 
eligió antes de la creación del mundo (...) para ser sus hijos» (Ef 1,4): 
una clave de la Antropología cristiana. 


Dice Juan Pablo H: «La verdad revelada acerca del hombre que en la 
creación ha sido hecho “a imagen y semejanza de Dios” contiene no solo 
todo lo que en él es “humanum” sino también potencialmente lo que es 
“divinum” y por lo tanto gratuito, es decir, contiene también lo que Dios 
—Padre, Hijo y Espíritu Santo— ha previsto de hecho para el hombre como 
dimensión sobrenatural de su existencia, sin la cual el hombre no puede 
lograr toda la plenitud a la que le ha destinado el Creador» (Audiencia 
General, 23.1V.1986; cfr. 28.V.1986,4.). Y, comentando Ef 1,4, añade: 
«Aplicando a la vida divina las analogías temporales del lenguaje huma- 
no, podemos decir que Dios quiere “antes” comunicarse en su divinidad 
al hombre, llamado a ser en el mundo creado a su imagen y semejanza; 
lo elige “antes” en su Hijo eterno y de su misma naturaleza, a participar 
en su filiación (mediante la gracia) y solo “después” quiere la creación, 
quiere el mundo al cual pertenece el hombre. De este modo el misterio de 
la predestinación entra en cierto sentido “orgánicamente” en todo el plan 
de la divina Providencia» (Audiencia General, 12.11.1986). 


3. EL EXISTENCIAL SOBRENATURAL DE KARL RAHNER 


Estas cuestiones inspiraron el proyecto del teólogo jesuita alemán 
Karl Rahner: Quiso reconstruir toda la teología desde la antropología y, 
en concreto, desde la apertura del hombre al fin sobrenatural. A esto se 
le llamó el giro antropológico. Parecía una alternativa para rehacer toda 
la teología. El tiempo ha puesto de manifiesto las dificultades. Rahner 
esbozó el proyecto, y los que lo intentaron no han podido llevarlo a 
cabo. Han quedado algunas sugerencias y algunas inspiraciones. Por 
eso interesa estudiarlo, aunque resulte complejo. 

Rahner tuvo siempre la inclinación a «hacer girar los temas»; es 
decir, a verlos desde una perspectiva nueva. Casi siempre hizo pensar. 
En algunos casos, obtuvo luces. En otros, introdujo derivas difíciles de 
controlar, especialmente cuando sustituía formulaciones que tienen un 
vocabulario consagrado por otras cuyo alcance no se puede medir (la 
Trinidad, la Cristología, la Eucaristía, la gracia). Así sucedió también 
con el giro antropológico. Aunque Rahner, en su amplia obra, trató de 
infinidad de cuestiones, esta afecta al núcleo de su teología y, en cierto 
modo, recorre toda su vida de teólogo. Y quizá sea, paradójicamente, lo 
menos satisfactorio. 
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Dice Rahner: «Las antiguas fórmulas de la Iglesia no solo son el 
final de una historia muy larga de la fe y de los dogmas, sino también un 
punto de partida, de modo que el movimiento espiritual de alejamiento 
de estas fórmulas y de retorno a ellas contiene la única garantía (...) de 
que nosotros hemos entendido las antiguas fórmulas. Si ya el verdadero 
entender es siempre la revelación del que entiende de cara al misterio 
inabarcable, y si este misterio no solo es el resto no dominado por el 
momento de lo comprendido, sino también la condición de posibilidad 
de la comprensión aprehensora del único todo, la incomprensibilidad del 
todo originario que nos envuelve, entonces no puede sorprender que con 
mayor razón deba suceder algo así cuando ha de comprenderse el destino 
aprehensible de la palabra incomprensible de Dios»*, 


Inspirado en Kant (a través de Marechal), Rahner tiene una idea 
propia del método teológico. Puesto que el hombre está hecho para re- 
cibir la revelación (es «oyente de la palabra»), hay que suponer que la 
revelación se acomoda a las condiciones de posibilidad del ser huma- 
no. Por eso, estas condiciones de posibilidad se convierten en el criterio 
para entender la revelación: hay que entender los misterios de la fe des- 
de las estructuras del espíritu humano. 


Hay un itinerario que recorre la obra de Rahner: 1) El espíritu hu- 
mano se define por su apertura radical al ser (Espíritu en el mundo); 2) 
El espíritu humano es Oyente de la palabra, está destinado y preparado 
para recibir la revelación; 3) El espíritu humano está ordenado al fin so- 
brenatural (existencial sobrenatural); 4) De todo esto se deduce una idea 
de la moral fundamental (opción fundamental); 5) Y un método teológico 
(desde las condiciones de posibilidad). El intento de reconstrucción glo- 
bal de la teología está en su Curso Fundamental sobre la fe, donde añade 
una cristología, una eclesiología y una escatología. 


Lo que caracteriza el espíritu humano es el «existencial sobrena- 
tural». Con esta expresión (inspirada en el existencialismo de Heideg- 
ger), Rahner quiere nombrar la ordenación al fin último sobrenatural de 
todo hombre. Es una deducción. Puesto que el hombre está llamado a 
recibir la autodonación de Dios, tiene que haber algo en él que lo ordene 
a ese fin (Rahner lo llama Potencia obediencial). Es existencial porque 
es una «situación» y es sobrenatural porque ordena a lo sobrenatural. 
Con el paso del tiempo, identifica el «existencial sobrenatural» con la 
misma estructura del espíritu humano y tiende a llamarlo «gracia», sus- 
tituyendo el sentido tradicional: porque no viene de fuera, no es un don 
recibido, sino que ya está dentro del hombre. 


8. K. RAHNER, Curso Fundamental sobre la fe, Herder, Barcelona 2003, 255. 
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La categoría «existencial sobrenatural» no se obtiene de una expe- 
riencia y está poco definida. Al principio, parece que es solo apertura; y 
pone el acento en lo que se recibe (los dones de Dios). Pero luego piensa 
que esa misma apertura es la gracia”: las estructuras trascendentales (pre- 
vias) del hombre. Esto conduce a cierta circularidad: «esa comunicación 
de Dios mismo en cuanto ofrecida y dada de antemano al hombre como 
tarea y condición de su suprema posibilidad, lleva inherentes todos los 
momentos de la constitución trascendental del hombre en cuanto tal»'"; 
«La dinámica y finalización del espíritu (...) es también la fuerza del mo- 
vimiento mismo (lo que acostumbramos a llamar gracia)»". 

Con esto, Rahner quiere asegurar la posibilidad de la gracia a los 
que no reciben explícitamente el mensaje cristiano. Ese es el motivo de 
todo el planteamiento. Todo hombre que obra auténticamente, es decir, 
de acuerdo a su estructura trascendental (con su apertura al ser, en el co- 
nocimiento, y al otro, en el plano moral), posee y realiza lo esencial de la 
revelación cristiana sin saberlo: es un cristiano anónimo: «El hombre en 
la experiencia de su trascendencia, de su apertura sin límites (...), experi- 
menta la oferta de la gracia, aunque no necesariamente de manera refleja 
en cuanto gracia (...). Y entonces la revelación explícita de la palabra 
en Cristo no es algo que llegue a nosotros como enteramente extraño y 
desde fuera, sino que es solo la explicitación de eso que ya somos desde 
siempre por gracia (...). La revelación cristiana explícita se hace enun- 
ciado reflejo de la revelación según la gracia». Con «estar abierto», se 
realiza ya el amor de Dios. Hay que observar que las estructuras trascen- 
dentales de Rahner (y el Curso Fundamental sobre la Fe) minusvaloran 
la acción del Espíritu Santo en la historia. A Henri de Lubac el «existen- 
cial sobrenatural» le parecía «un supuesto inútil» *, 


El «existencial sobrenatural» (que está sin definir) acaba siendo la 
definición o esencia del hombre y, en esa misma medida, la clave de la 
cristología. Jesucristo es entendido como respuesta y, al mismo tiempo, 
como máxima realización de esa apertura a la autodonación de Dios. La 
cristología sería una antropología en plenitud. Y la antropología, una 
cristología imperfecta o en proceso. Aunque es verdadera la profun- 
da relación entre antropología y cristología, la fórmula de Rahner se 
presta a equívocos. Como sucede con su Grundaxiom trinitario, esta 
fórmula no funciona bien en los dos sentidos. El hombre está llamado 


9. K. RAHNER, Naturaleza y gracia, en Escritos de Teología, l, Cristiandad, Madrid 
1961, 330. 

10. K. RAHNER, Curso Fundamental sobre la fe, 1V,3, Herder, Barcelona 2003, 162. 

11. Curso fundamental, 163. 

12, K. RAHNER, Los cristianos anónimos, en Escritos de Teología, VI, Cristiandad, Madrid 
1969, 539. 

13. L. LADARIA, en SESBOUÉ (1996) 307. 


143 


CREADOS A IMAGEN DE DIOS (NATURALEZA) 


a identificarse con Cristo, y por eso, de algún modo, la antropología 
puede subsumirse en la cristología. Pero Cristo no es solo la realización 
perfecta de la idea de hombre como apertura a Dios. Es un misterio que 
trasciende la antropología. 


«El hombre es la pregunta radical acerca de Dios, la cual, creada 
por Dios como tal, puede también tener una respuesta, una respuesta que 
como manifestada en la historia radicalmente aprehendible es el Dios- 
hombre y es respondida en todos nosotros por Dios mismo. Esto suce- 
de en medio de la problematicidad absoluta de nuestra esencia por lo 
que llamamos gracia, autocomunicación de Dios y visión beatífica. (...) 
Así se convierte precisamente en aquel que participa de la respuesta, por 
cuanto la pregunta está sustentada solamente por la respuesta como po- 
sible en sí misma»**; «Quien entiende rectamente qué significa potencia 
obediencial para la unión hipóstática, qué quiere decir propiamente la 
posibilidad de asunción de la naturaleza humana por parte de la persona 
de la palabra de Dios y en qué consiste tal posibilidad de asunción, quien 
entiende que Dios sólo puede asumir una realidad espiritual-personal, 
sabe que esta potencia obediencial no puede ser ninguna facultad par- 
ticular junto a otras posibilidades en el fondo ontológico del hombre, 
sino que objetivamente se identifica con la esencia del hombre»'". El 
argumento es débil porque, en rigor, es imposible entender qué significa 
potencia obediencial para la unión hipostática. 


Hay un problema de fondo. Se puede aceptar un «giro antropo- 
lógico» como momento en la reflexión teológica. Se puede y se debe 
pensar la teología desde el punto de vista de las aspiraciones humanas. 
Pero no es posible tomarlo como punto de partida. Porque según hemos 
visto en este capítulo, la respuesta de Dios a los anhelos del espíritu 
humano no se mide por ellos, sino que es mucho más, y Dios la da en la 
historia. La gracia no es las estructuras del espíritu, sino que se da en la 
historia personal y colectiva de la humanidad, que, por eso, es historia 
de la salvación. La historia de la salvación que culmina en Cristo, es una 
verdadera novedad en el mundo, un don inesperado para el hombre tal 
como existe en la historia. Y repercute históricamente en cada hombre 
de manera misteriosa, como una llamada y una ayuda que le vienen de 
fuera, aunque responde a sus anhelos más profundos. Esa novedad, y 
precisamente como tal novedad, es el objeto de la teología. 


Barth parece situarse en las antípodas de Rahner. Según Barth, la 
revelación es una novedad tan radical, que no es la razón humana con 


14, K. RAHNER, Curso Fundamental sobre la fe, Herder, Barcelona 2003, 267. 
15. Curso Fundamental, 259-260. 
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sus conceptos la que debe juzgar la revelación, sino la revelación la que 
juzga y renueva la razón humana y sus conceptos. No es extraño que von 
Balthasar, después de sus trabajos sobre Barth, percibiera este contraste 
y Criticara a Karl Rahner (Córdula o Seriedad con las cosas), por perder 
de vista la singularidad histórica del Misterio Pascual. Misterio realizado 
en la historia que no se puede subsumir en ninguna categoría abstracta ni 
darse por supuesto en las estructuras del espíritu humano. Dice Rahner 
en la Fórmula antropológica breve: «El hombre sólo llega realmente a 
sí mismo en una genuina autorrealización, si osa entregarse de manera 
radical al otro. Y, si hace esto, aprehende (sea en forma atemática o explí- 
cita) lo que significamos con la palabra Dios como horizonte, garante y 
carácter radical de tal amor; en efecto, Dios por su propia comunicación, 
se convierte (existencial e históricamente) en espacio de la posibilidad 
de ese amor. Este amor es entendido aquí en un sentido íntimo y social 
y, en la unidad radical de ambos momentos, es fundamento y esencia de 
la Iglesia»'”. En realidad, solo porque se nos ha revelado lo que significa 
Dios y porque nos ha dado su amor en la revelación cristiana, podemos 
dar algún sentido y alguna verdad a estas frases. Pero esto supone darle 
un giro al giro. 


Por otra parte, no parece posible sustituir el lenguaje de los miste- 
rios de la fe, en el que Dios ha hablado, por categorías trascendenta- 
les poco definidas. Este problema que hace circulares e indetermina- 
das muchas expresiones de Rahner, es más acusado en algunos de sus 
discípulos, donde, además, se observan pérdidas de contenido de la fe. 
Rahner hizo pensar y abrió algunas perspectivas, pero su giro antro- 
pológico no es admisible como base de la teología, sino solo como un 
momento de su elaboración. Y necesita una revisión crítica que resuelva 
sus problemas. 


Son varios los puntos que merecen reflexión. En primer lugar, si el 
«existencial sobrenatural» es algo más que las capacidades espirituales 
del alma abiertas al infinito. También hay que ver hasta qué punto las 
«autodonaciones» y «aperturas», incondicionales, radicales, absolutas, 
trascendentales, «condiciones de posibilidad», «aprensiones atemáticas» 
y realizaciones existenciales y categoriales responden a una fenomenolo- 
gía humana controlable. Los conceptos de Rahner tienen una rotundidad 
que no se corresponde con la realidad del espíritu humano. En tercer lu- 
gar, la teología de Rahner necesita pensar la relación entre su idea de gra- 
cia y la acción del Espíritu Santo en la historia que transmite la eficacia 
del Misterio Pascual. En cuarto lugar, es necesaria una reflexión sobre 
la fuente del sentido teológico: no es lo mismo partir de los misterios de 
la fe, que partir de theologumena, no es lo mismo partir de Cristo como 


16. Curso Fundamental, 523. 
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nuevo Adán o del Misterio Pascual, que partir del «existencial sobrena- 
tural». 


Joseph Ratzinger hizo una temprana y aguda crítica de la posición 


de Rahner. Piensa que tiene dos momentos. El primero es que todo 
hombre (universal) es «oyente de la palabra» porque está destinado a la 
salvación. Hay algo que pertenece a la esencia de la persona humana y 
que, sin embargo, se da en la historia. Cuando Rahner lo percibe intenta 
resolverlo, pero reduce la historia a lo universal, a categorías ya dadas 
en el hombre, a posibilidades absolutas de su libertad. Esto es malin- 
terpretar la libertad humana y prescindir de la libertad de Dios, que es 
quien obra y salva en la historia de cada uno. 


Primero describe la posición de Rahner: «Si la historia de la re- 
velación no puede concebirse como algo categorial y extrínseco, sino 
como algo referido a la humanidad total, entonces, deduce Rahner, debe 
estar también presente en la humanidad en cuanto tal»". Por eso piensa 
en una categoría universal como el «existencial sobrenatural». Por eso 
también describe «el cristianismo como un proceso de concienciación 
singularmente bien logrado de lo que siempre está dado, más o menos 
conscientemente (...). En el cristianismo se halla reflexionado lo que de 
suyo se encuentra siempre y en todas partes»'*. Y, cuando debe reconocer 
la singularidad de Cristo, lo entiende así: «la encarnación de Dios es el 
supremo caso de la realización esencial de la realidad humana, la auto- 
trascendencia plenamente lograda»'”. Por eso, «ser cristiano es aceptar 
la existencia en su incondicionalidad última». Ratzinger argumenta en- 
tonces: «¿No pierde el cristianismo toda su importancia si se le reduce a 
lo general, precisamente cuando nosotros esperamos de él lo nuevo, lo 
otro, el cambio salvador? (...) Un cristianismo que solo es lo universal re- 
flexionado puede no ser escandaloso, pero ¿no es también superfluo?»”., 
Y concluye: «Creo que el núcleo del problema de la síntesis de Rahner 
está en su intelección de la libertad (...) como “capacidad de hacerse a sí 
mismo”». Pero «el hombre encuentra su centro de gravedad no dentro, 
sino fuera de sí mismo»”'; «Tiene su fundamento en el misterio de Dios, 
un misterio que es libertad y que, por tanto, llama a cada uno por su 
nombre, un nombre que los demás no conocen. Así, en lo especial, se le 
transfiere el todo»”. Es decir, a cada uno Dios le hace llegar la plenitud 


17. J. RATZINGER, artículo sobre Salvación e historia, en su Teoría de los principios teoló- 


gicos, 1.2.2.1, Herder, Barcelona 1985, 194. 


18. J. RATZINGER, /bidem, 195. 
19. Ibidem, 196. 

20. Ibidem, 197. 

21. J. RATZINGER, /bidem, 201. 
22. Ibidem, 203-204. 
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en Cristo, por caminos que solo El sabe, con la acción personal y miste- 
riosa del Espíritu Santo. 


4. EL FIN DEL HOMBRE REVELADO Y REALIZADO EN CRISTO 
De qué manera se le ha dado al hombre ese fin 


Los deseos no determinan el fin del hombre ni el camino por el que 
se alcanza. La apertura del hombre es demasiado amplia para deducir 
con precisión cuál es su fin; de hecho muchos no lo saben. Solo por re- 
velación sabemos que el fin del hombre se realiza plenamente en Dios. 
Pero no podemos alcanzarlo y apropiarnos de Él con nuestras fuerzas. 
Es Él quien se acerca, se revela y se da. Y el camino que elige es Cristo, 
Hijo de Dios hecho hombre. Esta es la novedad y el centro irreductible 
del mensaje cristiano, que tiene una dimensión universal, para todos los 
hombres. 


Dice san Gregorio Nacianceno: «¿Qué es el hombre para que te 
ocupes de él?”. Es un gran misterio que me envuelve. Soy pequeño y 
grande, humilde y sublime, mortal e inmortal, terreno y celestial. He de 
morir con Cristo, para resucitar con Cristo, ser coheredero con Cristo, ser 
hecho hijo de Dios, e incluso Dios mismo. Este es para nosotros el gran 
misterio. Este Dios que por nosotros tomó la causa de nuestra humani- 
dad y quiso hacerse pobre para levantar la carne caída y que alcanzara 
la incolumidad de la imagen, e instaurara al hombre de forma que todos 
lleguemos a ser plenamente uno en Cristo, que se ha hecho en todos no- 
sotros. Así entre nosotros “ya no hay distinción entre varones y mujeres, 
bárbaros y escitas, esclavos y libres”. Es decir, no queda ningún residuo 
ni discriminación de la carne, sino que brilla en nosotros solo la imagen 
de Dios, por quien y para quien hemos sido creados y a cuya semejanza 
hemos sido plasmados y hechos para que nos reconozcamos como cria- 
tura suya» (Orat. VII, In laudem Caesari fratris, 23-24). 


La realización del fin del hombre necesita una mediación. Cristo 
es el Mediador, de la revelación de Dios y de la salvación o plenitud 
del hombre (cfr. 1 Tm 2,4-5). El hombre sólo puede llegar a su fin «en 
Cristo». Cristo es «el camino, la verdad y la vida» del hombre (Jn 14,6). 
Y también, como veremos en el capítulo siguiente, es la «forma» o la 
«imagen» perfecta del hombre, tal como Dios lo ha querido. 


Dice Romano Guardini: «Desde el punto de vista cristiano no hay 
relación posible del hombre a Dios (...). De Él no puede haber ningún 
conocimiento ni ninguna afirmación directos; ninguna participación, 
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ninguna adquisión ni ninguna posesión realizadas por el hombre desde 
sí, como no puede haber tampoco ni acción ni acercamiento a Él mo- 
vidos por la sola fuerza humana. La relación con Él se halla vinculada 
más bien a la figura del Mediador. Todo lo cristiano que viene de Dios 
a nosotros, lo mismo todo lo que va de nosotros a Dios, tiene que pasar 
por Aquel. (...). La mediación constituye más bien la forma esencial 
de la relación cristiana con Dios, y no puede desaparecer nunca (...). 
La verdad cristiana no nos es, pues, revelada, sino como dada en el 
Mediador y a su través»”; «El camino quedó abierto al convertirse en 
hombre el Hijo de Dios; su dirección nos fue mostrada por su amoroso 
morar entre nosotros. “Camino” significa que Dios vino a nosotros en 
Cristo y, a su vez, que en Él la naturaleza humana se halla dirigida total 
y puramente a Dios. “Seguir el camino” no puede significar, por tanto, 
otra cosa sino penetrar en el Cristo vivo y “quedar en Él” en vida y 
acción. El camino, por su parte, se hizo transitable al resucitar Jesús en 
el Espíritu Santo»? 


Tres misterios inseparables 


Desde un punto de vista cristiano, el hombre se define por tres mis- 
terios de fe que están unidos. El primero es la Creación; el segundo, 
la Redención en Cristo; el tercero, el pecado. La Redención es, por un 
lado, plenitud de la obra de la creación. Pero, además, resuelve la tra- 
gedia de la condición humana marcada, desde el inicio de la historia, 
por el pecado. Estos tres misterios se revelan de manera distinta y es 
necesario tenerlo en cuenta para aclarar el sentido y contenido de la 
antropología teológica. 

— Hay un hombre creado por Dios a su imagen (naturaleza huma- 

na). 

— Hay un designio de Dios previsto desde siempre por Dios, pero 
revelado en la historia en Cristo, camino y modelo del hombre 
(gracia). 

— Hay una situación histórica de pecado que pesa sobre la condi- 
ción humana y es resuelta con la salvación de Cristo. 

La creación de Dios marca el sentido de la vida humana, por- 
que el ser humano ha sido creado para Dios. Esto lo lleva inserto en 
su naturaleza y, como hemos visto, se muestra en los anhelos de su 
espíritu. Pero esos anhelos, en sí mismos, son indeterminados. Por 


23. R. GUARDIMNI, La esencia del cristianismo, 11,4, Cristiandad, Madrid 1983, 52-53. 
24. La esencia del cristianismo, 54-55. 
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voluntad de Dios, el fin del hombre, el camino por el que se llega, y 
la forma en que se realiza la plenitud se han revelado en la historia 
humana, con Cristo. 

A estas dos revelaciones, del origen en la creación y del fin en Cris- 
to, hay que añadir la tercera, que es la situación de pecado en la que ha 
caído el ser humano. Lo conocemos, al mismo tiempo, por la revelación 
desde el Génesis y por la experiencia constante de la vida humana, cuan- 
do es iluminada por la fe. El hombre no es solo naturaleza, es naturaleza 
caída. Por eso, Cristo no es solo el camino hacia el fin del hombre, sino 
también la posibilidad de redención y regeneración del pecado. Por el 
Misterio Pascual, que se nos aplica con la gracia del Espíritu Santo, 
se realiza la transformación y el paso entre el linaje del hombre viejo 
(Adán) y el del hombre nuevo (Cristo). 


Naturaleza y gracia 


La naturaleza tiene la pregunta (la apertura), pero no la respuesta. 
La respuesta se ha realizado y revelado en la historia. Aquí se da la 
paradoja, que se sale del marco de la filosofía griega. Resulta que la 
naturaleza humana ha encontrado su fin en la historia de la salvación, y 
que el hombre no puede entenderse sin esa historia. 

En esa medida, se pueden distinguir naturaleza y gracia, y, al mis- 
mo tiempo, no se pueden separar. Naturaleza es lo que el ser humano 
lleva en sí mismo por herencia. Gracia, lo que Dios le concede libre- 
mente en la historia, en el misterio de Jesucristo, por el Espíritu Santo. 


Explica Juan Pablo Il: «La Tradición cristiana llama misterio so- 
brenatural a la iniciativa de Cristo que entra en la historia para redimirla 
y para indicar al hombre el camino de retorno a la intimidad original 
con Dios. Esta iniciativa es misterio también porque ni podía pensarla el 
hombre, en cuanto es totalmente gratuita, fruto de la libre iniciativa de 
Dios. Y, sin embargo, este misterio tiene la capacidad sorprendente de 
tomar al hombre en su raíz, de responder a su aspiración de infinito, de 
colmar la sed de ser, de bien, de verdad y de belleza que lo inquieta. En 
una palabra, es la respuesta fascinante y concreta, no previsible y mu- 
cho menos exigible, y sin embargo, presagiada por la inquietud de toda 
experiencia humana seria. La redención de Cristo es, pues razonable y 
convincente, porque tiene a la vez las dos características de la absoluta 
gratuidad y de la sorprendente correspondencia a la naturaleza íntima 
del hombre» (Audiencia General, 23.X1.1983, 3). 


Cuando Dios pensó al hombre, lo pensó ya en Jesucristo. Pero or- 
denó su acción. Primero creó al hombre con una naturaleza espiritual, 
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«abierta» y no determinada; con una vocación al encuentro con Dios. 
Después, libremente, en la historia, reveló y abrió el camino al fin, en la 
identificación con Jesucristo. Este es el misterio de la «predestinación o 
preelección en Cristo» del que habla san Pablo: «Nos eligió en él antes 
de la fundación del mundo para ser santos e inmaculados en su presen- 
cia, en el amor, eligiéndonos de antemano para ser sus hijos adoptivos 
por medio de Jesucristo, según en el beneplácito de su voluntad» (Ef 
1,4-5). 


Una nueva apologética, una nueva relación 


Por tanto, solo hay una vocación humana revelada en Cristo. No 
hay otro fin, no hay otro camino, no hay otra forma de plenitud. Todo lo 
humano encuentra su realización y salvación incorporándose a Cristo, 
en la Iglesia, que es su Cuerpo. 

En el ser mismo del hombre, en sus anhelos, también en su expe- 
riencia del pecado, hay una pregunta. Es la pregunta fundamental de la 
antropología. En la revelación cristiana, en Cristo, está la respuesta. Es 
la respuesta fundamental de la antropología. Esta idea sitúa la Antro- 
pología cristiana ante toda otra antropología, establece la relación de la 
gracia con la naturaleza, de lo trascendente con lo temporal y también 
sitúa la misión de la Iglesia en el mundo 

Esto supone un replanteamiento de la apologética cristiana, del 
modo de presentar lo cristiano ante la cultura humana, que no consiste 
en defenderse, sino en mostrar este proyecto. El cristiano tiene que to- 
mar conciencia de que tiene la respuesta revelada por Dios a los anhe- 
los de plenitud que están en el corazón del hombre: el deseo de sentido, 
de conocimiento, de amar y ser amado, de superar la muerte y también 
la injusticia y el pecado. 


En esto consistía la propuesta apologética de Blondel. Este plan- 
teamiento se encuentra en Gaudium et spes y en Juan Pablo II: «Es la 
teología misma la que impone la cuestión del hombre para poder com- 
prenderlo como destinatario de la gracia y la revelación de Cristo»; y, 
refiriéndose a la filosofía que usa la teología, añade «hoy esta filosofía 
tendrá que ser antropológica, es decir, deberá buscar en las estructuras 
esenciales de la existencia humana las dimensiones trascendentes que 
constituyen la capacidad radical del hombre de ser interpelado por el 
mensaje cristiano para comprenderlo como salvífico, es decir, como res- 
puesta de plenitud gratuita a las cuestiones fundamentales de la vida hu- 
mana. Este fue el proceso de reflexión teológica seguido por el Concilio 
en la Constitución Gaudium et Spes; la correlación entre los problemas 
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hondos y decisivos del hombre, y la luz nueva que irradia sobre ellos la 
persona y el mensaje de Jesucristo»”. 


Usando una famosa imagen de Chesterton, en un sentido un poco 
más amplio: el mensaje cristiano es la única llave que puede abrir esa 
cerradura (Ortodoxia). Lo único que puede llenar esa apertura. El cris- 
tianismo irradia la gloria de Dios, presente en el Resucitado, en su doc- 
trina, en sus misterios, en el testimonio de la vida de los santos, en la 
comunión de la caridad de la Iglesia, en el arte cristiano. El espíritu 
humano es capaz de captar intuitivamente como verdad amable y sal- 
vadora la irradiación de la gloria de Dios en todos esos aspectos. En la 
medida en que lo transparentan, hacen presente lo divino ante el espíritu 
humano. Y son testimonio y prueba por sí mismos. Porque son manifes- 
tación inconfundible del Dios vivo. 


Trabajos recomendados 
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Introducción: la trascendencia del hombre 


La revelación cristiana ve al ser humano desde arriba, como Dios 
lo ve. Y lo que dice sobre el ser humano se concentra en una expresión, 
que puede considerarse el centro de la Antropología cristiana: es ima- 
gen de Dios. 


«“Y Dios creó al hombre”, ¿Qué es, por tanto, el hombre? (...) No 
hace falta acuñar definiciones extrañas, ni tomar elementos de saberes 
raros para pensar la verdad. El hombre es una criatura de Dios, dotada 
de razón, hecha a imagen de su creador» (San Basilio, Homilía I sobre el 
origen del hombre, 11). 


En este capítulo vamos a estudiar lo que significa. Primero lo estu- 
diaremos en la teología patrística. Después, destacaremos la imagen en 
Cristo. Y, por último, hablaremos de un aspecto particular: la analogía 
entre Dios y el hombre. Si el hombre es imagen de Dios, quiere decir 
que podemos saber algo de Dios por lo que sabemos del hombre, y po- 
demos saber algo del hombre por lo que sabemos de Dios. 


AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Tú eres el Dios vivo y verdadero; el universo está lleno de tu pre- 
sencia, pero sobre todo has dejado la huella de tu gloria en el hombre, 


1. SC 160 (1970) 185-197. 
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creado a tu imagen. Tú lo llamas a cooperar con el trabajo cotidiano 
en el proyecto de la creación y le das tu Espíritu, para que sea artífice 
de justicia y de paz, en Cristo, el hombre nuevo» (Del Prefacio común 
IX). 

«En Cristo, “imagen del Dios invisible” (Col 1,15; 2 Co 4,4) el 
hombre ha sido creado “a imagen y semejanza” del Creador. En Cristo 
redentor y salvador, la imagen divina alterada en el hombre por el pri- 
mer pecado ha sido restaurada en su belleza original y ennoblecida con 
la gracia de Dios» (CEC 1701). 

1. En el Génesis, se lee que el hombre es «imagen de Dios». Con 
esa expresión, la Escritura destaca la dependencia del hombre con res- 
pecto a Dios, su dignidad dentro del mundo, su dominio sobre la crea- 
ción y el carácter sagrado de la fecundidad humana, capaz de transmitir 
la «imagen de Dios». En esta expresión, se compendian casi todas las 
características con las que Dios ha distinguido al ser humano: su ser 
espiritual y su dignidad moral. 

2. Siguiendo la doctrina de san Pablo, los Padres de la Iglesia re- 
cuerdan que Cristo es la verdadera imagen de Dios y el modelo o ar- 
quetipo que Dios ha querido para el ser humano, y que los hombres 
estamos hechos «a imagen de la imagen». Cristo glorioso es el hombre 
perfecto, el «nuevo Adán». Pero no solo es el modelo, sino que es la 
primicia y la cabeza de una nueva humanidad. 

3. Siguiendo a san Pablo, la historia de cada hombre se puede re- 
sumir en un paso desde la imagen de Adán a la imagen de Cristo (Rm 
5,14). De este modo, la doctrina de la imagen sirve para expresar la 
doctrina de la salvación. El hombre, hecho a imagen de Dios, perdió la 
semejanza por el pecado y la recupera por Cristo, a través del Misterio 
Pascual. 

4. La doctrina de que el hombre es imagen y semejanza de Dios 
fundamenta también el uso de la analogía para el conocimiento teo- 
lógico. Es posible saber algo de Dios partiendo de lo que sabemos del 
hombre. Y es posible saber algo del hombre, partiendo de lo que sa- 
bemos de Dios. Por esta analogía, la Teología cristiana desarrolló su 
conocimiento de la vida trinitaria. Y su idea de persona, como sujeto 
espiritual y libre. 

5. Platón pensaba que todas las cosas tienen un modelo, una idea 
eterna o un arquetipo trascendente según la que han sido hechas. El cris- 
tianismo defiende que el modelo o arquetipo del ser humano es Cristo. 
Está en la vida histórica y concreta del Hijo de Dios hecho hombre. Por 
tanto, el modelo o arquetipo de hombre no es una idea, sino una persona 
real e histórica, que ha vivido y vive para siempre. 
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Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. El tema tiene dos grandes apoyos escriturís- 
ticos. En primer lugar, los dos relatos del Génesis que narran la creación 
del hombre. Ya los hemos estudiado. En el primer relato, se lee que en 
el principio creó Dios al hombre «a su imagen y semejanza» (Gen 1,26- 
28) y se interpreta. En el segundo texto, se habla de su composición del 
barro de la tierra y del aliento de Dios. Frente al reduccionismo, que 
quiere que el hombre sea solo barro de la tierra, la fe cristiana afirma 
que hay en él algo que viene de Dios. 


El tema de la imagen tiene algunos paralelos en el mismo libro del 
Génesis (5,11.4; 9,6) y en textos sapienciales (Sal 8,5-6; Si 17,3-4), es- 
pecialmente en Sb 2,23: «Dios creó al hombre para la inmortalidad y lo 
hizo a semejanza de su mismo ser; pero la muerte entró en el mundo por 
envidia del diablo» (Sb 2,23). También guarda relación con la particular 
dignidad del hombre dentro de la naturaleza. Con su dominio sobre el 
mundo y los demás seres. Y con la prohibición de derramar sangre hu- 
mana (Gn 9,6; cfr. 4,10.15: Lv 17,14), y el mandato «no matarás» (Ex 
20,17; 23,7; Dt 5,17; Mt 5,21-26). 


El segundo gran apoyo son los escritos de san Pablo. Hemos habla- 
do ya de que contienen una verdadera teología de la imagen. San Pablo 
afirma tres cosas: 1) que Cristo es la verdadera imagen de Dios; 2) que 
el primer hombre, Adán, es solo figura del que había de venir, porque la 
verdadera imagen del hombre es Cristo; 3) que el hombre está destina- 
do a pasar del hombre viejo al hombre nuevo mediante un proceso de 
transformación. 


En la Carta a los Romanos, señala que «Adán, que es figura del que 
había de venir...» (Rm 5,14). Adán, que es el origen de la naturaleza hu- 
mana, está ordenado a Cristo, en quien Dios revela y realiza la plenitud 
de lo humano. Según san Pablo, el Verbo es la imagen del Padre y en él 
fueron creadas todas las cosas (Col 1,15-17; 2 Cor 4,4.6). Esta doctrina 
sobre el Logos también está en el prólogo de San Juan (Jn 1,10) y en 
la Carta a los Hebreos (Hb 1,2-3). Además, es «primogénito» de toda 
la creación porque ha nacido de Dios, y de otro modo, puesto que todo 
lo demás ha sido «creado» en Él; y en Él «reside toda la plenitud de 
la divinidad corporalmente» (Col 2,9). Además, por su Encarnación, la 
vida de Cristo, con la unción del Espíritu Santo y el Misterio Pascual, se 
convierte en el modelo y primicia de todos los hombres (1 Cor 15,20-23). 
Todos están llamados a transformarse en Él, por la acción de su Espíritu 
Santo y a pasar con él de la muerte a la vida (cfr. Ga 4,4-7; Rm 8,14-17; 
Col 3,4.10-11; 1 Cor 15,49; Flp 3,21). 
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A esto habría que añadir que todos los misterios de la vida de Cris- 
to son revelación y camino para el hombre, especialmente, el Misterio 
Pascual. Lo hemos estudiado en la parte bíblica. El «ecce homo» («he 
aquí al hombre») de Pilato (Jn 19,5) tiene un contenido profético. Cris- 
to, imagen del hombre sometido a las fuerzas del mal, se convertirá por 
la resurrección en el Cristo glorioso, imagen del hombre pleno. 

Historia doctrinal. La idea de que el hombre es imagen de Dios 
puede considerarse como el resumen de la antropología patrística, ob- 
jeto de riquísimos comentarios, que vamos a resumir a continuación. El 
tema se mantiene muy vivo en la teología bizantina y también es reco- 
gido en la teología escolástica. Ha sido siempre pacíficamente recibido 
en la enseñanza cristiana. Pero la teología del siglo XX lo ha puesto de 
nuevo en el centro de la antropología. Así se manifiesta en los documen- 
tos del Magisterio reciente. Hay que notar que la enseñanza moral de 
Juan Pablo II se ha apoyado particularmente en esta idea: «La verdad re- 
velada del hombre como imagen y semejanza de Dios constituye la base 
inmutable de toda la Antropología cristiana» (Mulieris dignitatem, 6). 

En el Catecismo. Además de explicar lo que es el hombre partiendo 
de la imagen de Dios, fundamenta allí muchos aspectos de la moral 
cristiana. 


El Catecismo empieza por aquí su tratamiento sobre lo que es el 
hombre (355-362). Y también empieza así la parte moral porque quiere 
fundamentarse en esta idea (1700-1715). La imagen de Dios resplandece 
en el alma espiritual (363) y en la comunión de personas (1792, 1878). 
La vocación de la humanidad es «manifestar la imagen de Dios y ser 
transformada a imagen del Hijo» (1877). Es fundamento de la dignidad 
humana y de su igualdad (1934), y de que la vida es sagrada (2319). Ade- 
más, varón y mujer son igualmente imagen de Dios (2335). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. LA IMAGEN DE DIOS EN LOS PADRES DE LA IGLESIA 
Interpretación del Génesis y lugar de la imagen en el hombre 
Al interpretar los textos del Génesis, los Padres de la Iglesia ven 
en la expresión «imagen de Dios» la especial dignidad del ser humano, 
una señal de su particular relación con Dios, de su condición espiritual 
y de su dominio sobre el mundo. Porque el ser humano es a imagen y 


semejanza de Dios, participa de la trascendencia y del misterio inefable 
de los dones divinos. 
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Comenta el teólogo ortodoxo Vladimir Lossky: «Cuando se quiere 
hallar en los escritos de los Padres una definición clara de lo que corres- 
ponde en nosotros a la imagen divina, se corre el riesgo de perderse en 
medio de afirmaciones diversas (...). En efecto, tan pronto se atribuye el 
carácter de imagen de Dios a la dignidad regia del hombre, a su superio- 
ridad en el cosmos visible. Tan pronto se la quiere ver en su naturaleza 
espiritual, en el alma (...). La imagen de Dios en el hombre, en la medida 
en que es perfecta, es necesariamente incognoscible, según san Gregorio 
Niseno, pues al reflejar la plenitud de su Arquetipo, debe poseer también 
la incognoscibilidad del ser divino. Por esa razón no se puede definir en 
qué consiste la imagen de Dios en el hombre. No podemos concebirla de 
otro modo que mediante la idea de la participación en los bienes infinitos 
de Dios»”. Cita este texto de San Gregorio Niseno: «La lista de estos 
bienes es tan larga que no es posible enumerarlos. Por esta razón todos 
están contenidos en síntesis en la expresión de que el hombre está hecho 
“a imagen de Dios”, pues es como si dijera que Dios hizo la naturaleza 
humana partícipe de todo bien» (De opificio hominis, XVD. 


Los primeros alejandrinos, siguiendo a Filón, consideran que la 
imagen de Dios está solo en el alma (Clemente, Orígenes, Dídimo el 
Ciego). Sin llegar a ese extremo, casi todos los Padres piensan que la 
imagen de Dios está principalmente en el espíritu humano o en el alma 
(San Basilio, san Gregorio de Nacianzo, san Agustín), porque refleja a 
Dios que es espíritu. 


Dice Clemente de Alejandría: «Imagen de Dios, en cambio, es su 
Logos, (...): e imagen del Logos es el hombre verdadero, la inteligencia 
que está en el hombre. Precisamente por eso se dice que ha llegado a ser 
“imagen y semejanza de Dios”» (Protre. 10,98,2-4); Orígenes: «Eviden- 
temente, ese hombre, que según la Escritura, ha sido "hecho a la imagen 
de Dios”, no lo entendemos en sentido corporal. La forma del cuerpo 
no contiene la imagen de Dios (...). El que ha sido “hecho a imagen 
y semejanza de Dios” es nuestro hombre interior, invisible, incorporal, 
incorruptible e inmortal. Porque en estas cualidades se reconoce mejor 
la imagen de Dios» (1n Gen, 1,13). Lo mismo Dídimo el Ciego: «No es 
en tanto que compuesto que el hombre ha sido hecho a imagen de Dios, 
porque Dios no tiene forma humana. La doctrina divina lo confirma. 
Dice que Dios es Espíritu y luz (...) El hombre no es imagen en tanto que 
compuesto, porque el hombre interior es una esencia incorporal e inte- 
ligible, y el hombre exterior un cuerpo dotado de una forma» (Sobre el 
Génesis, 1,26-28,55?). Dice san Basilio: «En cierto modo, somos dobles, 


2. V. Lossky, Teología mística de la Iglesia de Oriente, VI, Herder, Barcelona 1982, 85-87. 
3. SC 233 (1976) 140-141. 


157 


CREADOS A IMAGEN DE DIOS (NATURALEZA) 


pero, sobre todo, somos el hombre interior (...) el hombre se dice sobre 
todo del alma en cuanto tal. “Creemos al hombre a nuestra imagen”. Es 
decir, démosle la superioridad de la razón» (Homilía I sobre el origen del 
hombre, 7%). 


Muchos Padres se fijan en el mandato de dominar que Dios dio al 


hombre y ven allí también la imagen de Dios. 


Comenta san Basilio: «Donde está el poder de dominar, allí reside 
la imagen de Dios» (Homilia 1 sobre el origen del hombre, 8?); también 
Dídimo el Ciego: «Dios que ha hecho el universo, que es jefe y guía de 
todas las cosas (...) ha hecho al hombre para que mande sobre las bestias 
salvajes, los rebaños y las aves que han sido creadas por él. Que el hom- 
bre es su imagen significa que participa de su poder de mandar» (Sobre 
el Génesis, L, 26-28, 57%). 


Pero todo en el hombre está impregnado de la imagen de Dios, 


porque Dios hizo al hombre como una unidad. También el cuerpo par- 
ticipa de la imagen de Dios. Lo destacan muchos Padres especialmente 
cuando quieren defender su dignidad frente a los dualistas gnósticos y 
maniqueos (san Ireneo, san Justino, Tertuliano, san Gregorio de Nisa). 
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Dice san Ireneo: «Dios será glorificado en la obra que ha plasmado 
al modelarla según la forma y semejanza del propio Hijo. Porque, por 
las manos del Padre, es decir por el Hijo y el Espíritu, el hombre, y no 
solo una parte del hombre, es hecho a imagen y semejanza de Dios. El 
alma y el espíritu pueden ser parte del hombre, pero no son el hombre. El 
hombre completo es mezcla y unión del alma, que recibe el Espíritu del 
Padre, a la que se le añade la carne, plasmada según la imagen de Dios» 
(Adv. Haer. V,6,1”); «Al hombre empero lo plasmó Dios con sus propias 
manos, tomando el polvo más puro y más fino de la tierra (...) dio su 
propia fisonomía de modo que el hombre, aun en lo visible fuera imagen 
de Dios. Porque el hombre fue puesto en la tierra plasmado a imagen de 
Dios. Y a fin de que pudiera vivir, sopló un hálito vital, de manera que 
tanto en el soplo como en la carne plasmada el hombre fuera semejante 
a Dios» (Dem. ap. 11*). 

Muchos Padres ven la imagen de Dios en la forma erguida del hom- 
bre, capaz de mirar hacia el cielo. Dice la Epístola a Diogneto: «Dios 
amó a los hombres, por ellos creó el mundo, les sometió lo que hay sobre 
la tierra, les dio razón e inteligencia, solo a ellos les concedió dirigir la 


. SC 160 (1970) 183. 
. SC 160 (1970) 187. 

. SC 233 (1976) 145-147. 
. SC 153 (1969) 72-73. 

. FuP2 (1992) 79-80. 
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mirada hacia lo alto, al cielo. Y los modeló a su imagen, les envió a su 
Hijo y prometió el reino de los cielos y lo dará a los que le hayan amado» 
(10,2). También san Agustín: «Nuestro ánimo debe andar erguido hacia 
lo que le es superior, esto es hacia las cosas eternas espirituales. Esto 
se dice sobre todo por el ánimo, pero también por la forma erguida del 
cuerpo, pues el hombre ha sido hecho a imagen y semejanza de Dios» 
(De Genesi contra Manichaeos, 1,18,29”). 


La semejanza 


La idea de la semejanza con Dios recuerda a muchos Padres las 


aspiraciones platónicas y advierten que, con el mensaje evangélico, el 
hombre puede realmente hacerse semejante a Dios: puede divinizarse 
y alcanzar la contemplación que quería Platón, el más espiritual de los 
filósofos griegos. 


Los Padres combinan tres referencias teológicas: la expresión del 
Génesis sobre la creación del hombre «a imagen y semejanza»; la doctri- 
na de san Pablo, sobre el paso del hombre viejo a la imagen del hombre 
celestial, Cristo (cfr. 1 Cor 15,49); y la doctrina del Logos, en quien 
han sido hechas todas las cosas. Para estos análisis usan y transforman 
dos aspectos principales del pensamiento platónico: la doctrina sobre los 
arquetipos o ideas eternas (ejemplarismo) y la doctrina sobre la theosis. 
Platón pensaba que las ideas-modelo o arquetipos de las cosas tenían una 
existencia separada. Siguiendo a Filón, la tradición cristiana pone todas 
las ideas de las cosas en el Logos, Hijo e imagen perfecta del Padre, por 
quien han sido creadas todas las cosas. La doctrina de la Theosis con- 
siste en que el hombre se diviniza en la medida en que asciende en la 
contemplación, se separa de los condicionamientos de la vida corporal 
y adquiere las características de lo divino: espiritualidad e inmortalidad. 
Solo los que son puros pueden alcanzar lo puro (la verdad, el bien y la 
belleza). En el cristianismo, cambia el sentido de esta ascesis, porque el 
hombre se dirige a un Dios personal, que lo conoce y ama; y porque la 
purificación cristiana no es ontológica (librarse de la materia), sino moral 
(purificar el amor). 


San Ireneo distingue entre la imagen que el hombre tiene por natu- 


raleza y la semejanza, que adquiere por el Espíritu Santo. La imagen no 
se pierde por el pecado, pero la semejanza, sí (cfr. Adv. Haer. V,16,2). 
Y se recupera por la vida que da el Espíritu. De esta forma, la imagen 
viene a designar la naturaleza humana, que no se pierde por el pecado. 


9. PL 34,187. 
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El hombre, que fue hecho a semejanza de Dios, se ha estropeado por el 
pecado, y recupera su semejanza por Cristo, verdadera imagen de Dios. 
Este ciclo resume el sentido de la salvación cristiana. San Basilio lo 
explica muy bien: 


«Creemos al hombre a nuestra imagen y según nuestra semejanza». 
Lo primero lo poseemos por la creación; lo segundo lo adquirimos por la 
voluntad. La primera configuración, el ser a imagen de Dios, se nos da al 
nacer; el ser semejantes a Dios se hace por nuestra voluntad. (...). Él nos 
ha creado con la capacidad de asemejarnos a Dios, ha permitido que sea- 
mos los artistas de la semejanza con Dios, para que haya recompensa a 
nuestro trabajo (...). En efecto, por la imagen, poseo el ser racional; pero 
llego a la semejanza al hacerme cristiano» (Homilía I sobre el origen 
del hombre, 16'”); «¿Cómo alcanzamos, entonces la semejanza? —Por los 
Evangelios. ¿Qué es el cristianismo? Es la semejanza de Dios en tanto 
es posible a la naturaleza del hombre. Si tú has recibido la gracia de ser 
cristiano, empéñate en llegar a ser semejante a Dios, revístete de Cristo» 
(Homilía 1 sobre el origen del hombre, 17'); san Agustín: «Ahora co- 
menzamos ya a ser semejantes a Dios, porque tenemos las primicias del 
Espíritu; pero le somos aún desemejantes por lo que queda en nosotros 
del viejo Adán» (De peccat. meritis et remissione, 11,7,10). El Catecismo: 
«Desfigurado por el pecado y por la muerte, el hombre continúa siendo 
“a imagen de Dios”, a imagen del Hijo, pero “privado de la gloria de 
Dios” (Cf Rm 3,23), privado de la “semejanza”. La Promesa hecha a 
Abraham inaugura la Economía de la Salvación, al final de la cual el Hijo 
mismo asumirá “la imagen” (cfr. Jn 1,14; Flp 2,7) y la restaurará en “la 
semejanza”» (CEC 705). 


Cristo, verdadera imagen del hombre. Los dos linajes 


El Hijo de Dios, el Verbo encarnado, es la imagen verdadera del 
hombre, además de ser la imagen de Dios. El hombre ha sido hecho a 
semejanza de esa imagen: «Lo que se modelaba en el barro, se hacía 
pensando en Cristo, el hombre futuro» (Tertuliano). Los Padres tienen 
en la mente el texto de Rm 5,14: «Adán era figura del que había de 
venir» (Rm 5,14). Para san Atanasio, esta es la razón principal de la 
Encarnación. 


Es muy famosa esta frase de Tertuliano: «Quodcumque enim limus 
exprimebatur, Christus cogitabatur homo futurus» (De resurrectione 


10. SC 160 (1970) 209. 
11. SC 160 (1970) 211-213. 
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mortuorum, VL,3'). San Ireneo: «En el pasado se decía que el hombre 
ha sido formado a imagen de Dios, pero no se mostraba, porque todavía 
era invisible el Verbo a cuya imagen el hombre ha sido hecho. (...) Pero 
cuando el Verbo de Dios se hizo carne (...) de una parte se mostró la ver- 
dadera imagen, y de otra, restableció y aseguró la semejanza, haciendo 
al hombre semejante al Padre invisible por el Hijo hecho visible» (Adv. 
Haer. V,16,2*). San Atanasio: «Ningún otro podía recrear o renovar a 
los hombres según su imagen excepto quien es la Imagen del Padre; nin- 
gún otro podía resucitar y hacer inmortal a su ser mortal, excepto quien 
es la Vida misma, Nuestro Señor Jesucristo y ningún otro podría hacer 
conocer al Padre y destruir el culto de los ídolos, excepto el Verbo que 
ha ordenado el universo y solo Él es el Hijo verdadero y unigénito del 
Padre» (De incarnatione, 20"). 


San lreneo resume este misterio con dos expresiones que tienen 
inmenso eco en la Patrística y en la Liturgia cristiana. En primer lugar, 
contempla la salvación del hombre como un «admirable intercambio» 
con Cristo: el Hijo de Dios se hace hijo del hombre, para que el hijo del 
hombre pueda hacerse hijo de Dios. Ese el sentido de la Encarnación: el 
Hijo de Dios participa de las condiciones humanas, para que el hombre 
pueda participar de los dones divinos. Siguen la interpretación de Ireneo 
casi toda la patrística griega y muchos latinos. 


Dice san Ireneo: «El único maestro seguro y verídico, el Verbo de 
Dios, Jesucristo nuestro Señor que, por su inmenso amor, se ha hecho lo 
que nosotros somos para hacer de nosotros lo que es Él» (Adv. Haer. V, 
Praefatium'*); «En efecto esa es la razón de que el Verbo se hizo hombre, 
y el Hijo de Dios, Hijo del hombre: para que el hombre, mezclándose al 
Verbo y recibiendo así la adopción filial, se convierta en hijo de Dios. No 
podríamos, de hecho, obtener la incorruptibilidad y la inmortalidad si no 
estuviéramos unidos a la incorruptibilidad y la inmortalidad. Pero ¿cómo 
podríamos ser unidos a la incorruptibilidad y la inmortalidad si estas no 
fueran antes hechas lo que somos, de manera que lo que era corruptible 
fuera absorbido por la incorruptibilidad, y lo que era mortal, por la in- 
mortalidad para así “recibir la adopción filial”?» (Adv. Haer. 111,19,1'; 
cfr. 111,18,1 y 7; 1V,20,4; 1V,16,2-3). 

San Atanasio; «Porque el Hijo de Dios se hizo hombre para que 
lleguemos a ser Dios» (De incarnatione, 54"); San Cirilo de Alejandría: 


12. CCL, II, 92. 
13. SC 153 (1969) 216-217. 
14. BPa 6 (1989) 63-64. 
15. SC 153 (1969) 14-15. 
16. SC 211 (1974) 375-379. 
17. BPa 6 (1989) 109. 
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«hizo suyas nuestras cosas para que nosotros pudiéramos hacer nues- 
tras las suyas» (¿Por qué Cristo es uno?'*); «Por Él se nos ha dado el 
honor también a nosotros y somos llamados hijos de Dios y podemos 
llamar Padre a quien propiamente lo es suyo. Precisamente porque todo 
lo propio del hombre vino a ser también suyo» (Ibidem'”); «También 
nosotros, por un don gratuito, hemos sido hechos hijos y dioses. Hemos 
sido elevados a esa maravillosa y sobrenatural dignidad porque también 
en nosotros habita el Verbo Unigénito de Dios» (Ibidem”). 


La segunda gran expresión de Ireneo es la recapitulación en Cristo. 


Todas las cosas están llamadas a ser salvadas y renovadas en Cristo, por 
el Misterio Pascual. De manera especial, el hombre está llamado a ser 
recapitulado y renovado en Cristo. El mismo Verbo que modeló al pri- 
mer hombre (Adán), conforme a su imagen, lo renueva. Esto sucederá 
con plenitud al final de los tiempos, pero se inicia al recibir el bautismo. 


Dice san ÍTreneo: «No comenzó entonces el Hijo de Dios, puesto que 
existía siempre junto al Padre. Pero cuando se encarnó y se hizo hom- 
bre, recapituló en sí mismo la larga sucesión de los hombres, proporcio- 
nándonos en síntesis la salvación, para que lo que habíamos perdido en 
Adán, es decir, “según la imagen y semejanza de Dios”, lo recibiéramos 
en Cristo» (Adv. Haer. 111,18,2?); «Por eso Lucas presenta una genea- 
logía que va desde la generación de nuestro Señor hasta Adán, con 72 
generaciones. Uniendo el fin con el principio, y dando a entender que 
Él es quien ha recapitulado en sí todos los pueblos dispersos y todas las 
lenguas y todas las generaciones de los hombres desde Adán, y también 
al propio Adán» (Adv. Haer. 111,22,3”); insiste en otros muchos lugares 
(cfr. Adv. Haer. 111,22,1; 111,16,6; 1V,6,2; 1V,38,1; 1V,40,3; V,1,2; V,20,2); 
«Era conveniente y justo que Adán fuese recapitulado en Cristo a fin 
de que fuera hundido y sumergido lo que es mortal en la inmortalidad» 
(Dem. ap. 33%; cfr. 37 y 40). 


San Atanasio, que sigue fielmente estas ideas de Ireneo, añade otra 


consideración. Afirma que, al encarnarse, Cristo se ha unido con todo el 
género humano, ha quedado unido a cada hombre, atodos los hombres, 
haciéndoles partícipes de su vida. De esa manera los salva. La idea de 
la solidaridad del Verbo con la naturaleza humana es ampliamente desa- 
rrollada después por san Cirilo de Alejandría. 
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18. BPa 14 (1991) 38. 
19. BPa 14 (1991) 57. 
20. BPa 14 (1991) 63. 
21. SC 211 (1952) 312. 
22. SC 211 (1952) 378. 
23. FuP2 (1992) 126. 


CREADOS A IMAGEN Y SEMEJANZA DE DIOS 


San Atanasio: «Como el incorruptible Hijo de Dios estaba unido a 
todos los hombres a través de un cuerpo semejante a los de todos, revistió 
en consecuencia a todos los hombres de incorruptibilidad por la promesa 
referente a su resurrección. Y la propia corrupción en la muerte que afec- 
ta a todos los hombres ya no ocupa lugar, porque el Verbo habita en ellos 
a través de un solo cuerpo» (De incarnatione, 9”); «Pero lo más mara- 
villoso es que, siendo el Verbo, no era contenido por nada, antes bien, Él 
mismo contenía todas las cosas, de la misma manera también el estar en 
el cuerpo humano y darle vida, daba vida igualmente a todas las cosas y a 
la vez nacía en todos y estaba fuera de todos» (De incarnatione, 177). 


Como afirma san Pablo, hay dos linajes, el de Adán y el de Cristo. Y 
el hombre convertido pasa de uno a otro, del hombre viejo al hombre nue- 
vo. Aparece un nuevo linaje y un nuevo pueblo, que no es el linaje carnal 
de Adán, sino el de Cristo. El tema es recogido por muchos Padres. 


San Ignacio de Antioquía «Hay dos monedas, la de Dios y la del 
mundo, y cada una de ellas tiene grabada su propia imagen: los incré- 
dulos, la de este mundo; y los creyentes, en el amor, la imagen de Dios 
Padre por medio de Jesucristo» (Ad Magn. 5,2”); san Gregorio Nacian- 
ceno, en la fiesta de Navidad: «Esto celebramos hoy: la venida de Dios 
a los hombres (...) para que despojados del hombre viejo, nos revistamos 
del nuevo y muertos en Adán, vivamos en Cristo» (Homilía 38,4)”; san 
Agustín: «Toda la fe cristiana estriba propiamente en la causa de dos 
hombres» (De pec. orig. 24,28); «Uno que conduce a la muerte, otro que 
otorga la vida» (Serm. 151,5); «Todo hombre es Adán; como en aque- 
llos que creen, todo hombre es Cristo» (In ps. 70 serm. 2,1); San León 
Magno: «La concepción de Cristo es el origen del pueblo cristiano, y el 
natalicio (cumpleaños) de la cabeza es el natalicio del cuerpo (...) Cual- 
quier hombre creyente, en cualquier parte del mundo, que es regenerado 
en Cristo, rota la vieja condición original, pasa renaciendo al hombre 
nuevo, y ya no pertenece a la herencia del padre carnal, sino al germen 
del Salvador, que se hizo hijo del hombre, para que podamos ser hijos de 
Dios» (Un Nativitate Domini, Sermo V1,2-3%). 


2. CRISTO, VERDADERA IMAGEN O ARQUETIPO DEL HOMBRE 


Hemos hablado de la «teología de la imagen», que se puede encon- 
trar en san Pablo. Esa teología funda la seguridad de que la verdadera 


24. BPa 6 (1989) 47. 

25. BPa 6 (1989) 59. 

26. FuP 1 (1999) 131. 

27. Homilías sobre la Natividad, BPa 2 (1986) 45. 
28. SC 22bis (1964) 138. 
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imagen del hombre está en Cristo. Él en cuanto Verbo, es la imagen 
perfecta de Dios. Al encarnarse, se convierte en la imagen perfecta del 
hombre, que se muestra con toda su plenitud en la resurrección (y antes, 
en la Transfiguración). 


Tiene particular importancia el himno de Colosenses: «Él es imagen 
de Dios invisible, Primogénito de toda la creación, porque en él fueron 
creadas todas las cosas en los cielos y en la tierra, las visibles y las in- 
visibles (...). Él es también la cabeza del cuerpo de la Iglesia. Él es el 
principio, el primogénito de entre los muertos, para que sea Él el primero 
en todo, pues Dios tuvo a bien hacer residir en Él toda la plenitud y re- 
conciliar por Él y para Él todas las cosas» (Col 1,15- 20). «Por tanto, el 
que está en Cristo es una nueva creación, pasó lo viejo, todo es nuevo» 
(Q Co 5,17); «Renovaos en el espíritu de vuestra mente y revestíos del 
hombre nuevo que ha sido creado según Dios» (Ef 4,23-24); «Revestíos 
del hombre nuevo que se renueva en el conocimiento de Dios, según la 
imagen que lo creó» (Col 3,9); «Lo mismo que llevamos la imagen del 
terrestre, seremos revestidos más tarde con la imagen del celestial» (1 
Co 15,49). 


El Catecismo (359) recoge este precioso comentario de san Pedro 


Crisólogo a la doctrina de san Pablo sobre los dos Adán. 


«San Pablo nos dice que dos hombres dieron origen al género hu- 
mano, a saber, Adán y Cristo (...). El primer hombre, Adán, fue un ser 
animado; el último Adán, un espíritu que da vida. Aquel primer Adán 
fue creado por el segundo, de quien recibió el alma con la cual empezó a 
vivir (...). El segundo Adán es aquel que, cuando creó al primero, colocó 
en él su divina imagen. De aquí que recibiera su naturaleza y adoptara el 
mismo nombre, para que aquel a quien había formado a su misma ima- 
gen no pereciera. El primer Adán es, en realidad, el nuevo Adán: aquel 
primer Adán tuvo principio, pero este último Adán no tiene fin. Por lo 
cual, este último es realmente, el primero, como él mismo afirma: “Yo 
soy el primero y yo soy el último”» (Sermones 117,1-2,%). 


San Gregorio de Nisa argumenta que el motivo de la Encarnación 


es devolver al hombre a la imagen primera. 
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«Para hacerte a ti de nuevo imagen de Dios, Él mismo, por su amor 
al hombre, se ha hecho imagen (visible) del Dios invisible hasta el punto 
de hacerse igual a ti con la “forma” que tomó y transformarte a ti de nue- 
vo por sí mismo conforme a la belleza del arquetipo hasta volver a ser lo 
que eras al principio (...). Por lo tanto, si queremos llegar a ser también 
nosotros imagen del Dios invisible, es necesario que se manifieste en 


29. CCL 24 A, 709. 
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nuestra manera de vivir el modelo que nos ha sido propuesto (...). La 
imagen prototípica que vino a nosotros por medio de la Virgen (...). De 
forma que nosotros mismos seamos imagen de la Imagen al reproducir 
por medio de nuestra actividad, como una forma de Imitación, el hermo- 
so prototipo, como hacía Pablo, convertido en imitador de Cristo» (Sobre 
la perfección, 49-52%). 


Santo Tomás de Aquino argumenta que Cristo es la verdadera ima- 
gen de Dios y que, por eso, el hombre ha sido hecho «a imagen de la 
imagen». 


«El Primogénito de toda creatura [cfr. Col,1,15] es la imagen de 
Dios perfecta, realizando perfectamente aquello de lo que es imagen; 
por eso, se dice “imagen” y no “a imagen”. El hombre, en cambio, por la 
semejanza, se dice “imagen”; y por la imperfección, se dice “a imagen”. 
(...) La semejanza perfecta de Dios no puede darse sino en identidad de 
naturaleza» (S. Th. L, q. 93, a.1, ad 2); «La imagen de algo puede darse en 
otro de dos maneras: primera, en aquello que es formalmente de la mis- 
ma naturaleza: como la imagen del rey se encuentra en su hijo. Segunda, 
en lo que es de otra naturaleza, como la imagen del rey se encuentra en 
la moneda del denario. De la primera forma, el Hijo es imagen del Padre. 
De la segunda, se dice que el hombre es imagen de Dios. Por eso, para 
mostrar la imperfección de la imagen en el hombre, no se dice que el 
hombre sea imagen, sino “a imagen”, dando a entender que tiende a la 
perfección. Pero del Hijo no se puede decir que sea “a imagen” porque es 
la imagen perfecta del Padre» (S. Th. L, q. 35, a. 2, ad 3). 


El tema también está presente en algunos místicos cristianos. Es 
notable lo que dice el Beato Ruusbroeck (Ruysbroeck). 


«El Padre celeste ha creado a todos los hombres a su imagen. Su 
imagen es su Hijo, su Sabiduría eterna (...) anterior a toda creación. Es 
en relación con esta imagen eterna que hemos sido creados. Se encuentra 
esencial y personalmente en todos los hombres, cada uno la posee de 
forma toda entera e indivisa, y todos en conjunto no son más que uno 
solo. De esta manera, todos nosotros somos uno, íntimamente unidos 
en nuestra imagen eterna, que es la imagen de Dios y la fuente en todos 
nosotros de nuestra vida y de nuestra llamada a la existencia» (El espejo 
de la salvación eterna, cap. 8*). 


El teólogo bizantino Nicolás Cabasilas, en su libro sobre La vida 
en Cristo, expresó admirablemente y con una rara profundidad, la com- 
paración entre el viejo y el nuevo Adán. 


30. Editado con otros escritos, en Sobre la vocación cristiana, BPa 18 (1992) 67-68. 
31. Cit. por H. DE LuBac, Catholicisme, cap. I, Cerf, Paris 1983, 8. 
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«Dios creó la naturaleza humana con miras al hombre nuevo. Por 
él fueron creadas la inteligencia y la voluntad; la inteligencia, para co- 
nocer a Cristo; la voluntad, para tender a Él; la memoria para llevarle 
en nosotros; él fue el Modelo que presidió nuestra creación. No ha sido, 
en efecto, el hombre viejo quien sirvió de arquetipo al nuevo, sino el 
nuevo Adán al antiguo (...). El Viejo Adán no es más que una imitación 
del nuevo. El Antiguo fue creado a imagen y semejanza del Nuevo; 
pero no supo permanecer en este estado (...). Adán, quebrantando la 
Ley, se manifiesta como hombre imperfecto, por faltarle lo que es más 
propio del hombre (...). Cristo, en cambio ha aparecido perfecto en 
todo: Cumplí los mandamientos de mi Padre. El uno nos ha transmitido 
una vida enfermiza y necesitada de muchos socorros; el otro una vida 
perfecta, la vida inmortal (...). Solo el Salvador ha realizado el hombre 
auténtico y perfecto, en las costumbres, en la vida y en todo (...). ¿Cómo 
negar que el nuevo Adán haya servido de modelo al antiguo, que Aquel 
fue el arquetipo y este la reproducción? Sería absurdo imaginar que lo 
perfecto debe ser camino hacia lo imperfecto, que lo peor debe servir 
de modelo a lo mejor (...). Ni debe admirarnos que lo menos perfecto 
preceda en tiempo a lo perfecto. Por todo lo dicho, por su naturaleza, 
por su voluntad, por su inteligencia, tiende el hombre a Cristo, no solo 
en razón de su divinidad —fin de cuanto existe—, sino en fuerza de su 
naturaleza humana: Cristo polariza todas las humanas aspiraciones y 
hace las delicias de la inteligencia. Dirigir el pensamiento o el amor a 
algo que no sea Él es errar el camino de busca de lo necesario, y desviar 
las tendencias impresas en la naturaleza desde el principio» (La vida 
en Cristo, V1,4%). 


Por su parte, el teólogo renacentista Nicolás de Cusa tiene una teo- 


ría particular que dará que pensar al ser retomada en el siglo XX. El 
hombre es un microcosmos, que resume todas las cosas. Al encarnarse 
Cristo, de alguna manera «contrae» en sí mismo todas las cosas y les da 
su plenitud. 
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Nicolás de Cusa se expresaba en estos términos: «Porque la natu- 
raleza humana es aquella que está elevada sobre todas las obras de Dios 
y un poco más disminuida que la de los ángeles, reuniendo la naturaleza 
intelectual y la sensible, y constriñendo todo lo universal dentro de sí, 
pues era llamada racionalmente por los antiguos microcosmos O peque- 
ño mundo»*”; «El mismo Dios, asumiendo la humanidad, sería todas las 
cosas contractas en la misma humanidad, del mismo modo que es abso- 
lutamente la igualdad de ser de todas las cosas. Aquel hombre, pues, que 
subsistiera por unión con la máxima igualdad de ser, sería Hijo de Dios, 


32. Nicolás CABASILAS, La vida en Cristo, 227-228. 
33. La docta ignorancia, Aguilar, Buenos Aires 1966, 185. 
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como el Verbo en el cual todas las cosas están hechas»**; «Jesucristo 
(...) es el primogénito de toda criatura (...) ya que Él mismo es Dios y 
hombre, en el cual la humanidad está unida en la divinidad del Verbo, 
para que no subsistiera en sí, sino en Él mismo, puesto que la humanidad 
en sumo grado y en toda plenitud no puede existir más que en la divina 
persona del Hijo»*; «Cristo es la razón encarnada de todas las razones, 
porque el Verbo se hizo carne. Jesús es, pues, fin de todo»**. 


En la teología del siglo XX 


La teología contemporánea ha puesto de relieve que en la persona 
de Jesucristo se revela cómo es Dios y también cómo es el hombre. Ha 
tomado conciencia de la centralidad de Cristo en la historia, como cul- 
men de la revelación de Dios. 


Ya en el siglo XIX, en sus Misterios del cristianismo, M. Scheeben 
habla de Cristo como Urbild, imagen original del hombre: Adán lo fue 
por la naturaleza; Cristo lo es por la gracia. R. Guardini, en su libro La 
esencia del cristianismo, pone de manifiesto que todo lo cristiano (la 
doctrina, la moral, la celebración litúrgica) se resume en la persona real e 
histórica de Cristo. En Catolicismo, H. de Lubac habla de pasar de la ho- 
minización a la humanización, del estado de infancia al estado de hombre 
adulto que es Cristo. Jean Daniélou recuerda que en Cristo se origina y se 
establece toda la escatología cristiana. Él es la primicia y, al mismo tiem- 
po, el modelo del hombre perfecto. Jean Mouroux, en su libro Sentido 
cristiano del hombre, señala que el hombre es un ser «crístico», llamado 
a identificarse con Cristo. 


Von Balthasar, en su Teología de la historia y en otros ensayos, 
retoma el planteamiento de Nicolás de Cusa, aunque lo transforma un 
poco. En Jesucristo se juntan paradójicamente lo fáctico de lo histórico 
con lo universal y absoluto; las exigencias de un mensaje universal, para 
todos los hombres, con una existencia histórica real y concreta. En su 
vida concreta real e histórica (con su muerte y resurrección), es modelo 
universal de la historia de cada hombre y de toda la humanidad en su 
conjunto. 


«Si “uno de nosotros” es entitativamente una misma cosa con la 


Palabra de Dios y la acción redentora de Dios, queda elevado por ello 


34. Ibidem, 186-187. 
35. Ibidem, 189-190. 
36. Ibidem, 224. 
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mismo, como tal individuo irrepetible, a norma de nuestra esencia, así 
como de nuestra historia concreta, la de todos los individuos y la del gé- 
nero (...). La generalidad abstracta de las leyes normativas que se basan 
en la naturaleza humana, en cuanto Jesucristo es hombre verdadero, ha 
cumplido en él, la assumptio en la unión con la persona del Verbo divino. 
Esta elevación no significa ni una destrucción de la validez general de 
esas leyes (...) ni una conservación indiferente al lado de la norma con- 
creta de Jesucristo; más bien, en él, se ordenan y a él se someten (...). Ni 
se puede tratar de metafísica natural, de ética natural, de derecho natural, 
de ciencia histórica natural, como si no fuera Cristo la norma concreta 
de todo; ni tampoco se puede plantear una “doble verdad” sin relación» 
(Teología de la historia, 1.b”). «La fórmula resultante (...) subordina toda 
norma intramundana, en su valor, aplicación e investigación a la “ley 
individual” de la irrepetibilidad de Cristo como la revelación de la libre y 
concreta voluntad de Dios sobre el mundo» (ibidem 1.c*). 


En el concilio Vaticano H y Juan Pablo II 


Al elaborarse la constitución Gaudium et spes, en la primera parte 


que es un compendio de la Antropología cristiana, se decidió que cada 
capítulo fuera coronado por una conclusión cristológica que muestra de 
qué manera se resume en Cristo ese aspecto (la dignidad de la perso- 
na, la comunidad humana, la acción humana en el mundo). Así, tienen 
especial importancia los nn. 22, 32, 38 y 45, que son un magnífico re- 
sumen doctrinal de Cristo como arquetipo del hombre. En particular, el 
número 22 de Gaudium et spes. 
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«En realidad, el misterio del hombre sólo se esclarece en el miste- 
rio del Verbo encarnado. Porque Adán, el primer hombre, era figura del 
que había de venir, es decir, Cristo nuestro Señor. Cristo, el nuevo Adán, 
en la misma revelación del misterio del Padre y de su amor, manifiesta 
plenamente el hombre al propio hombre y le descubre la sublimidad de 
su vocación. (...). El que es imagen de Dios invisible (Col 1,15) es tam- 
bién el hombre perfecto, que ha devuelto a la descendencia de Adán la 
semejanza divina, deformada por el primer pecado. En él, la naturaleza 
humana asumida, no absorbida, ha sido elevada también en nosotros a 
dignidad sin igual. El Hijo de Dios con su encarnación se ha unido, en 
cierto modo, con todo hombre. Trabajó con manos de hombre, pensó con 
inteligencia de hombre, obró con voluntad de hombre, amó con corazón 
de hombre. Nacido de la Virgen María, se hizo verdaderamente uno de los 
nuestros, semejantes en todo a nosotros, excepto en el pecado» (GS 22). 


37. H. U. von BALTHASAR, Teología de la historia, Encuentro, Madrid 1992, 15-17. 
38. Ibidem, 17. 
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A lo largo de su pontificado, el Papa Juan Pablo II hizo un uso 
amplísimo del número 22 de Gaudium et spes. Lo puso como punto de 
referencia de su antropología; desde su primera encíclica, Redemptor 
hominis, que considera como un comentario a este punto. Se debe a 
Juan Pablo II que el número 22 de Gaudium et spes haya quedado como 
el mejor compendio de la Antropología cristiana. 


«Cristo, Redentor del mundo, es Aquel que ha penetrado, de modo 
único e irrepetible, en el misterio del hombre y ha entrado en su “cora- 
zón” (RH 8)»; «El hombre que quiere comprenderse hasta el fondo de sí 
mismo (...) debe, con su inquietud, incertidumbre e incluso con su debi- 
lidad y pecaminosidad, con su vida y con su muerte, acercarse a Cristo. 
Debe, por decirlo así, entrar en Él con todo su ser, debe “apropiarse” y 
asimilar toda la realidad de la Encarnación y de la Redención para encon- 
trarse a sí mismo (...). El cometido fundamental de la Iglesia en todas las 
épocas y particularmente en la nuestra es dirigir la mirada del hombre, 
orientar la conciencia y la experiencia de toda la humanidad hacia el mis- 
terio de Cristo» (RH 10; cfr. VS 2); también recoge la idea de que Cristo 
se ha unido a todo hombre (RH 13). 


El Catecismo de la Iglesia Católica recoge esta inspiración, y la 
desarrolla, Como particularidad, acentúa de qué manera los misterios 
de Cristo nos revelan distintos aspectos del fin y la realización del hom- 
bre. 


«Todo lo que Cristo vivió hace que podamos vivirlo en Él y que Él 
lo viva en nosotros. “El hijo de Dios con su encarnación se ha unido en 
cierto modo con todo hombre” (GS 22). Estamos llamados a no ser más 
que una sola cosa con Él; nos hace comulgar en cuanto miembros de su 
Cuerpo en lo que Él vivió en su carne por nosotros y como modelo nues- 
tro» (CEC 521); «Cristo, (...) en la misma revelación del misterio del 
Padre y de su amor, manifiesta plenamente el hombre al propio hombre y 
le descubre la grandeza de su vocación” (cfr. GS 22). En Cristo, “imagen 
del Dios invisible” (Col 1,15; cfr. Co 4,4), el hombre ha sido creado “a 
imagen y semejanza” del Creador. En Cristo, redentor y salvador, la ima- 
gen divina alterada en el hombre por el primer pecado ha sido restaurada 
en su belleza original y ennoblecida con la gracia de Dios (cfr. GS 22)» 
(CEC 1701). 


3. LA ANALOGÍA ENTRE DIOS Y EL HOMBRE 
La idea de que el hombre es imagen de Dios permite desarrollar una 


doctrina sobre la analogía. Lo que sabemos del hombre, puede servir 
para conocer a Dios; y lo que sabemos de Dios, puede servir para cono- 
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cer al hombre. Dice Minucio Félix: «Nisi divinitatis rationem diligenter 
excusseris, nescias humanitas»: «Si no reflexionas en serio sobre lo que 
es la divinidad, no entenderás lo humano» (Octavio, 17,2%). 

La analogía es, a la vez, una doctrina sobre la constitución de la 
realidad y sobre el conocimiento de la realidad. En las cosas, observa- 
mos fenómenos o expresiones formalmente parecidas unas con otras, 
pero con diversos grados. Esto produce que tengamos conceptos que se 
pueden atribuir también de diversas maneras o grados (análogamente) 
a las cosas. Por ejemplo, el concepto de belleza o el de unidad o el de 
inteligencia. 

Existe una analogía entre Dios y sus obras; porque Dios es la causa 
de todas las cosas. Por eso, en las cosas, hay algo de Dios; y a Dios po- 
demos atribuirle las perfecciones de las cosas. 


Especialmente, aquellas perfecciones que no encierran imperfec- 
ción. En realidad, a Dios sólo se le pueden atribuir las perfecciones que 
se llaman trascendentales, que son aspectos del ser: ser, verdad, bondad, 
belleza, unidad. También otras perfecciones que se dan en grados de in- 
tensidad: vida e inteligencia. Y, además, las perfecciones que encontra- 
mos en el espíritu humano, propias de la persona: sabiduría, amor, justi- 
cia. Todas estas perfecciones se dan en diversos grados en las criaturas. 
Y en Dios hay que afirmarlas sin limitación y con un grado infinito. 
Dionisio Areopagita desarrolló esta doctrina (De Mystica Theologia) y 
santo Tomás de Aquino la perfeccionará. Es un proceso en tres pasos 
o vías. Primero se afirma de Dios toda perfección pura que se ve en las 
criaturas (vía de afirmación); después se niega el modo limitado en que 
puede darse en la criatura (via negativa); después se lleva esa perfección 
al infinito (vía de eminencia). Este proceso se funda en la causalidad: la 
causa tiene que tener las perfecciones que se manifiestan en sus efectos. 


Todas las cosas, por ser creadas, tienen un reflejo de Dios. Santo 
Tomás y san Buenaventura distinguen entre imagen y huella o vestigio; 
vestigio de algo es cuando por el efecto solo se puede deducir la existen- 
cia de la causa; imagen, cuando el efecto representa la causa. En las cria- 
turas y en los animales, hay una huella o vestigio de Dios; en el hombre, 
está la imagen. Ninguna criatura se parece formalmente al Creador, pero 
en el ser humano, hay algo que se parece formalmente a Dios. 


Santo Tomás: «Todo efecto representa de alguna manera a su causa, 
pero de diversa manera. Pues algunos efectos solo representan la causa- 
lidad de la causa, pero no su forma, como el humo representa al fuego, 
y a tal representación se le llama señal o huella (vestigium); la señal 


39. CSEL 2,21. 
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demuestra el paso de algo, pero no qué es. Otros efectos representan a 
la causa con semejanza formal, como el fuego encendido representa al 
fuego que le ha prendido y la estatua de Mercurio a Mercurio. Y esta es 
una representación de la imagen» ($. Th. L, q. 45, a.7); san Buenaventura: 
«El mundo es como un libro donde resplandece, se refleja y se puede leer 
la Trinidad que lo produce, según un triple grado de expresión: a modo 
de vestigio, de imagen y de semejanza: la razón de vestigio se encuentra 
en todas las criaturas, la razón de imagen en todas las inteligencias espi- 
rituales de carácter racional, la razón de semejanza solo en aquellos que 
se han hecho conformes con Dios» (Breviloquium, 11,12). 


La imagen de Dios en el hombre tiene dos aspectos, según santo 


Tomás. Hay una imagen de la naturaleza espiritual de Dios en el espí- 
ritu humano (S. Th. I, q. 93, a.4). Y hay una imagen del Ser trinitario y 
de las procesiones divinas en las facultades espirituales del hombre ($. 
Th.1.q.95, 4.51 


Santo Tomás ve tres grados de la imagen y semejanza: «La imagen 
de Dios en el hombre puede pensarse de tres maneras. En primer lugar, 
en la capacidad natural que tiene el hombre para entender y amar a Dios; 
esta capacidad consiste en la misma naturaleza de la mente, que es co- 
mún a todos los hombres. En segundo lugar, cuando el hombre conoce y 
ama a Dios en acto o como hábito, aunque imperfectamente; y esto es la 
imagen por la asimilación de la gracia. En tercer lugar, cuando el hombre 
conoce y ama a Dios perfectamente; así se alcanza la imagen según la 
semejanza de la gloria» (S. Th. L q. 93, a.4; cfr. In I Sent. d. 3, Expox. 
secundae partis, textus). 

«Ser a imagen de Dios según la imitación de la naturaleza divina 
no excluye ser a imagen de Dios según la representación de las tres Per- 
sonas, sino que en realidad una cosa sigue a la otra. Así, hay que decir 
que en el hombre se da la imagen de Dios tanto en cuanto a la naturaleza 
divina, como en cuanto a la Trinidad de Personas» (S. Th. I. q. 93, a. 5); 
«Las procesiones de las divinas Personas se dan según los actos de la 
inteligencia y de la voluntad (...); pues el Hijo procede como Verbo de 
la inteligencia, y el Espíritu Santo como Amor de la voluntad. Por eso, 
en las criaturas racionales, en las que hay intelecto y voluntad, se da una 
representación de la Trinidad a modo de imagen, porque se encuentra en 
ellas el verbo concebido (concepto) y el amor que procede (que surge)» 
(S. Th. L q. 45, a. 7). 


La analogía entre el espíritu humano y Dios ha permitido el desa- 


rrollo de la doctrina trinitaria. Principalmente por la patrística griega, 
desde san Atanasio, san Basilio, san Gregorio de Nisa y san Gregorio 
Nacianceno. También está muy presente en la doctrina de san Agustín. 
San Agustín explota estas analogías trinitarias en los dos sentidos: para 
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conocer a Dios a partir del espíritu humano. Y también para conocer el 
espíritu humano a partir de Dios. 


«Debemos entender que el hombre ha sido hecho a imagen de la 
Trinidad suma, esto es a imagen de Dios» (De Trinitate, X11,7,9); «El 
alma se recuerda, se entiende y se ama: si lo percibimos, percibimos una 
trinidad, no ciertamente Dios, pero ya una imagen de Dios» (De Trinita- 
te, XIV,8,11); «Cuando la mente se conoce y se ama, subsiste la trinidad 
—mente, noticia, amor— en aquellas tres realidades (...) Y están unas en 
otras» (De Trinitate, 1X,5,8). San Agustín usa tres comparaciones, que 
considera equivalentes: 1) mens, notitia, amor (cfr. De Trinitate, 1X,2-5); 
2) memoria, intelligentia, voluntas (cfr. De Trinitate, X,11-12); 3) memo- 
ria, intelligentia, amor (De Trinitate, X1V,8-12). Para entenderlo bien, 
hay que tener presente que está pensando en actos más que en potencias 
y que, al referirse a la «memoria», se refiere al acto de conocimiento de 
sí mismo o autoconciencia (cfr. De Trinitate, 1X,4,4; X,4,6; 11,18). 


La teología moderna ha desarrollado, además, la doctrina persona- 
lista. Con dos grandes analogías. En primer lugar, la Persona divina sirve 
de modelo y analogatum princeps (punto de referencia de la analogía) 
para entender mejor la persona humana. Puesto que las Personas de la 
Trinidad tienen que ver con las relaciones; y santo Tomás define la per- 
sona divina como una «relación subsistente», deducen que el hombre, 
hecho a imagen de Dios, también tiene que ser relacional. Por otra parte, 
la noción de la Trinidad como comunión de Personas, sirve de modelo 
y analogatum princeps para la comunión de las personas humanas en la 
Iglesia, en la familia, en toda sociedad. Tendremos ocasión de estudiarlo. 

La analogía no es un tema exclusivamente cristiano. En realidad, 
según se piense a Dios (o el fundamento de la realidad), así se piensa al 
hombre: a imagen de ese fundamento. Quien piense que el fundamento 
de la realidad es la materia, pensará al hombre como un conglomerado 
material (materialismo, fisicalismo). Quien piense que el fundamento 
de la realidad es la vida (vitalismos), pensará al hombre como una ex- 
presión particular del impulso vital. Quien piense que el fundamento de 
la realidad es la conciencia (panteísmos orientales), verá en el hombre 
una partícula o manifestación transitoria de ese «Todo» espiritual. 

El cristianismo cree que el fundamento de toda la realidad es un 
Dios trascendente, personal, creador y bueno. Por eso, cree en un hom- 
bre que es persona, distinto de los demás seres del universo, con ca- 
pacidad de obrar y crear, y con una bondad de fondo, destinado a ser 
para siempre interlocutor de Dios, sin confundirse con El. La fe en la 
Trinidad refuerza este concepto «personal» del hombre y esa convic- 
ción sobre la bondad y sentido de las realidades de su espíritu: verdad, 
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libertad y amor. Tendremos ocasión de estudiarlo. No existe ninguna 
otra doctrina sobre la tierra que dé tanto valor a la persona humana y a 
las realidades de su espíritu. 


Trabajos recomendados 


+ Estudiar los paralelos de Gn 1,26-28. 
e Estudiar las razones del De Incarnatione Verbi, de san Atanasio. 


Lecturas recomendadas 


+ H. DE LUBAC, Catolicismo, cap. 1 (Encuentro). 

e V. LosskY, Teología mística de la Iglesia de Oriente, cap. VI, Imagen 
y semejanza (Herder). 

+ H. U. von BALTHASAR, Imagen y semejanza de Dios, Excursus III de 
Teodramática 11.1 El hombre en Dios (Encuentro). 


Bibliografía selecta de referencia 


Historia breve y bastante completa del tema en MONDIN (1977); también 
LADARIA (1993) 59-70; Evpokimov (1980) 58-68; MElss (1998) 279-333; 
FLICK-ALszEGHY (1970) 97-112. Buenos resúmenes generales en H. U. von 
BALTHASAR, Imagen y semejanza de Dios, Excursus Ul de Teodramática, 11.1; 
A. SOLIGNAC-R. JAVELET-R, L. OECHSLIN-L. SCHEFFCZYK, Image € Ressem- 
blance, en DSp VI (1971) 1401-1468; H. MErRKI, Ebenbildlichkeit, en RAC IV 
(1959) 459-479; G. B. LADNER, Eikon, en RAC IV (1959) 771-784; B. SCHREI- 
BER, L'uomo immagine di Dios. Visione d'insieme, en ANCILLI (1981) 499-548. 

Para la patrística de los primeros siglos, V. GROSSI, Lineamenti di an- 
tropologia patristica, cap. UL, Gli sviluppi antropologici di Genesi 1,26-27, 
Borla, Roma, 34-80. Bastante completo, A. HAMMAN, L'uomo, immagine So- 
migliante di Dio, Paoline, Milán 1991; L'homme image de Dieu. Essai d'une 
anthropologie chrétienne dans l'Eglise des cing premiers siécles, Desclée, 
Paris 1987, con muchos textos escogidos y bibliografía. Son muy interesantes 
los textos recogidos por A. HEILMANN, La Teologia dei Padri, Citta Nuova 
Ed., Roma 1974, especialmente el vol. l, sobre creación, hombre y pecado. S. 
RAPONI, 1! tema dell'immagine-somiglianza nell "antropologia dei Padri, en 
ANCILLI (1981) 241-342, con muchos textos. Existen muchos y muy buenos 
estudios sobre el tema en los Padres en particular (bibliografía en Hamman). 
En castellano, también M. C. DoLBY, El hombre es imagen de Dios, Visión 
antropológica de San Agustín, EUNSA, Pamplona 1993; E. REINHARDT, La 
dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios. Tomás de Aquino antes sus 
fuentes, EUNSA, Pamplona 2005. 
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Introducción: el fundamento de la dignidad 


Por ser imagen de Dios y por el destino al que Dios lo llama, toda 
persona humana tiene una dignidad singular dentro del universo. Es un 
sujeto y no una cosa más; un protagonista y no una parte del decorado. 
Al tratar del alma, estudiaremos el aspecto ontológico de esta manera 
de ser, ahora nos fijaremos en el aspecto moral, en su valor o, lo que es 
lo mismo, en su dignidad. La historia de la palabra «persona» destaca 
precisamente la dignidad de esa manera de ser en el mundo. 

Esa conciencia de la dignidad humana se expresará en los dere- 
chos humanos. Por eso, estudiaremos primero la historia de la palabra 
«persona», y después, brevemente, la historia de la formulación de los 
derechos humanos, destacando sus raíces cristianas. 

Es un punto importante de encuentro entre el cristianismo y la cul- 
tura de la Modernidad. Y también un punto de fricción con las visiones 
materialistas, que no creen que el hombre tenga una dignidad especial 
dentro de la naturaleza y se empeñan en tratarlo como un conglomerado 
material. La religión cristiana está íntimamente unida a la noción de 
persona. 

Dice el pensador español Julián Marías: 


«El sentido de toda religión, el hecho de la posible religiosidad, está 
ligado a la condición de persona, fuera de la cual ni siquiera es conce- 
bible. Yo me atrevería a decir algo más: el cristianismo consiste en la 
visión del hombre como persona. (...). El cristiano se ve a sí mismo como 
alguien inconfundible, no “algo”; un “quién” distinto de todo “qué”, con 
nombre propio, creado y amado por Dios; no solo y aislado, sino en 
convivencia con los que por ser hijos del mismo Padre son hermanos. Se 


siente libre y, por tanto, responsable, capaz de elección y decisión con 
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una realidad recibida, de la que no es autor, pero propia. Se sabe capaz 
de arrepentimiento, de volver sobre la propia realidad o rechazarla y co- 
rregirla. Y esa realidad es proyectiva, consiste en anticipación del futuro, 
de lo que va a hacer, de quién pretende ser. Y es amorosa, definida por 
la afección hacia algunas personas y el deber de que se extienda a las 
demás. Y aspira a la pervivencia, a seguir viviendo después de la muerte 
inevitable (...). Si esto se piensa, se hace una antropología de la persona 
humana, si se lo vive, se es simplemente cristiano». 


AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Dios todopoderoso y eterno, que tienes en tus manos el destino 
de los hombres y los derechos de todos los pueblos; asiste a los que 
gobiernan, para que, por tu gracia, se logre en todas las naciones la 
paz, el desarrollo y la libertad religiosa de todos los hombres. Por Jesu- 
cristo nuestro Señor. Amén» (Oración por los gobernantes, en el Viernes 
Santo. MR). 

«Por haber sido hecho a imagen de Dios, el ser humano tiene la 
dignidad de persona; no es solamente algo, sino alguien. Es capaz de 
conocerse, de poseerse y de darse libremente y entrar en comunión con 
otras personas; y es llamado por la gracia a una alianza con su Crea- 
dor, a ofrecerle una respuesta de fe y de amor que ningún otro ser puede 
dar» (CEC 357). «El que sigue a Cristo, Hombre perfecto, se perfeccio- 
na cada vez más en su propia dignidad de hombre. Apoyada en esta fe, 
la Iglesia puede rescatar la dignidad humana del incesante cambio de 
opiniones que, por ejemplo, deprimen excesivamente o exaltan sin mo- 
deración alguna el cuerpo humano. No hay ley humana que pueda ga- 
rantizar la dignidad personal y la libertad del hombre con la seguridad 
que comunica el Evangelio de Cristo, confiado a la Iglesia» (GS 41). 

1. La historia del pensamiento cristiano ha configurado la palabra 
«persona» para expresar el sujeto espiritual. Procede de la teología 
trinitaria. De allí pasó a emplearse para cada ser humano. Por eso, la 
palabra persona encierra dos aspectos estrechamente unidos: un aspecto 
ontológico, una manera de ser; y un aspecto moral, una dignidad. 

2. Desde el punto de vista ontológico, cada ser humano es un 
sujeto dentro del mundo, a imagen de Dios, un ser espiritual, creativo, 
libre y responsable, que tiene como propio actuar en el mundo y re- 
lacionarse con otras personas. La palabra «persona» expresa al sujeto 


1. J. Marías, La perspectiva cristiana, XV, Alianza, Madrid 2006 (7.* ed.), 119-120. 
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espiritual, que tiene más entidad y categoría que los demás animales y 
objetos del universo. 

3. Desde el punto de vista moral, la palabra «persona» expresa 
la dignidad particular de los seres espirituales. El valor de toda persona 
es un principio de referencia moral. Cada ser humano tiene una digni- 
dad inalienable, que no pierde en ninguna situación. Una persona siem- 
pre merece respeto y es fuente de obligaciones para los que le rodean. 
Para la tradición cristiana, el fundamento de la dignidad humana es que 
el ser humano está hecho por Dios y para Dios. Por eso, la vida humana 
es sagrada. 

4. Las diversas formulaciones de los derechos humanos han surgi- 
do en la historia como toma de conciencia de la dignidad del ser huma- 
no. Son declaraciones públicas que quieren proteger jurídicamente a la 
persona. En primer lugar, son una exigencia de respeto hacia el ser y 
obrar legítimo de cada persona; y, subsidiariamente, una obligación de 
ayuda para su realización. 

5. Los derechos humanos tienen su fundamento en la misma natu- 
raleza de la persona. No son creados, sino reconocidos en esas formula- 
ciones. En esa misma medida, expresan la ley natural. 

6. En parte, proceden de convicciones cristianas hondamente arrai- 
gadas en la conciencia occidental: el valor de su libertad y responsabi- 
lidad personales, la igualdad fundamental de las personas, y la fraterni- 
dad de todos los hombres por unidad de origen y destino. 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. La noción de «persona» se forma en la tra- 
dición cristiana. Los textos bíblicos muestran la dignidad del hombre, 
claramente señalada en el Génesis, con «imagen de Dios», y la supe- 
rioridad y el dominio sobre el resto de la creación. También se expresa 
su valor en la prohibición de derramar sangre humana (Gn 9,6), y en el 
mandamiento «no matarás» (Ex 20,13; 23,7; Dt 5,17; Mt 5,21-26). Lo 
hemos estudiado ya. 

Historia doctrinal. La vamos a estudiar. El concepto de «persona» 
ha ganado densidad y fuerza a lo largo de la historia, expresando el 
modo de ser peculiar del ser humano con su particular dignidad y sus 
consecuencias morales. Procedente de la teología trinitaria y de la Cris- 
tología de los primeros siglos, será fijado por la Escolástica y pasará a 
las instituciones del Derecho (Derechos humanos) y a la filosofía mo- 
derna (Kant). El Magisterio moderno se apoya en la dignidad inviolable 
que expresa la idea de persona para fundamentar toda la moral que se 
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refiere al prójimo (moral de la persona, justicia) y, en particular, las 
cuestiones de bioética (Evangelium vitae). 

En el Catecismo. Asocia la noción de persona a «imagen de Dios» 
(362), y es la base para muchos desarrollos morales. En el índice apa- 
recen dos grandes apartados de la voz «persona»: lo que es la persona y 
su dignidad. En el quinto mandamiento (2258-2300), se tratan diversas 
facetas de la dignidad de la persona. 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. HISTORIA DEL CONCEPTO «PERSONA» 


La idea de persona, de su dignidad y valor, es una toma de con- 
ciencia de la cultura occidental influenciada por el cristianismo. Hay 
que distinguir cuatro momentos: a) El uso clásico y la patrística; b) La 
definición de Boecio con las precisiones de Tomás de Aquino; c) Las 
aportaciones de la Modernidad; d) Las aportaciones de las filosofías 
personalistas. 


a) El uso clásico y la patrística 


La palabra persona procede del latín”. Tiene un origen incierto, 
pero traducía en parte la palabra griega prosopon. Era el nombre usado 
para las máscaras del teatro, y por extensión, también para los persona- 
jes o caracteres de los personajes; de ahí la expresión dramatis personae 
o elenco de los personajes de una pieza teatral. Se usó también para 
designar a los que tenían derecho a actuar en una acción legal o política. 
De ahí procede la idea de «personalidad jurídica»: alguien que está ca- 
pacitado para actuar legalmente. 


En griego, «prosopon» significaba aspecto, faz, cara o rostro, la par- 
te más exterior o visible. Por eso, la traducción bíblica griega de los LXX 
usa cientos de veces esta palabra para referirse a la presencia o «rostro» 
de Dios (cfr. Sal 16/15,11), de los hombres o de la tierra. También el 
Nuevo Testamento (74 veces; Mc 14,65; Hch 2,28; 5,41). En la cultura 
griega también se llamó prosopon a la máscara o «rostro» de los persona- 
jes que se usaba en el teatro clásico para caracterizar al personaje y tam- 
bién para aumentar la voz. De allí significa el papel o el rol que juega el 


2. M. NÉDONCELLE, Prósopon et persona dans l'antiquité classique. Essai de bilan linguis- 
tique, en «Revue des Sciencies Religieuses» 22 (1948) 277-299. 
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«personaje». Los estoicos hablaron de los seres humanos como personas 
O personajes en la escena del mundo (Epicteto, Enchiridion, 17). En el 
latín del siglo II, la palabra persona se usaba en la terminología jurídica, 
en el sentido de «persona jurídica», o «sujeto» de derechos y deberes 
(actor) (Gayo, Digesto l, tít. V, n. 1). En latín «pesonam tenere» significa 
desempeñar un papel y «civitatis personam gerere» significa actuar en 
nombre de la ciudad. En la terminología jurídica castellana todavía se 
dice «se ha personado», para indicar a alguien que se hace presente en 
una acción legal, que puede actuar. 


La palabra sufrió una transformación en la teología. Algunos auto- 
res latinos la usaron para hablar de la Trinidad: «una substancia y tres 
personas»* (Tertuliano), en el sentido de tres que actúan. En cambio, en 
griego, prefirieron usar la palabra «hypóstasis»: una naturaleza y tres 
sujetos (San Basilio, San Gregorio de Nisa). 


Tertuliano (muerto después del 220), que tenía formación jurídica, 
usó esta fórmula trinitaria para destacar la existencia de tres en Dios: 
«Se nos pide cómo designar a estos tres (la Trinidad) y se ha hablado 
de substancias o de personas. Por estos nombres no se ha querido tanto 
comprender su distinción, sino la singularidad» (De Trinitate, VIL,4,9). 
En griego, no se podía usar la palabra «prosopon» porque su significado 
de «aspecto» introducía confusión. No se podía definir la Trinidad como 
tres «aspectos» de Dios (sabelianismo). Se prefirió «hipóstasis», que de- 
signaba el «sujeto» de la acción. 


También al explicar el misterio de Cristo, era necesario hablar de 
un sujeto o «hypóstasis», que tiene dos «naturalezas», humana y divina. 
Fórmula sancionada por el Concilio de Calcedonia (a. 451) que fija los 
términos en el vocabulario cristiano. Al traducirlo al latín, se dirá que en 
Cristo hay una «persona» y dos naturalezas. De esta manera, la palabra 
latina «persona» quedó vinculada a la palabra griega «hypóstasis» y 
esto reforzó su sentido ontológico, como sujeto del actuar y del ser. 
Desde entonces, en teología, la palabra «persona» significa el que es y 
actúa como un sujeto espiritual. 

Al ser aplicada al Dios Trino, que es el origen de toda la realidad, la 
palabra persona adquiere una particular dignidad, se refuerza la idea de 
sujeto espiritual. No hay que olvidar que, para la fe cristiana, el hombre 
ha sido hecho a imagen de Dios, a imagen de un Dios personal. 

Hay otro aspecto importante que se tendrá en cuenta más tarde. 
Como pone de relieve san Agustín, las personas divinas se distinguen 
solo por sus relaciones mutuas. Son sus relaciones las que caracterizan a 


3. A. MILANO, Persona in teología, Dehoniane, Roma 1996 (2.* ed.), 61-62. 
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las personas divinas. Por eso, en el mismo concepto «persona», además 
del ser sujeto, está implícita la relación con otras personas. 


La equivalencia persona-hypóstasis destaca el aspecto ontológico, 
la subsistencia del sujeto, que subsiste en sí mismo y no como parte de 
otro. Al mismo tiempo, la profunda comunión que se da entre las perso- 
nas de la Trinidad destaca el aspecto relacional de la persona. Por eso, 
desde el principio, la palabra «persona» tiene dos dimensiones irreduc- 
tibles: el carácter de subsistencia o individualidad y el carácter de rela- 
ción. A diferencia de las cosas, los sujetos espirituales tienen, al mismo 
tiempo, una fuerte identidad personal y una gran capacidad de comunión 
o vínculo espiritual. 


b) La definición ontológica de Boecio (480-525) y los matices 
de Santo Tomás de Aquino 


Boecio sintetizó todo esto en una famosa definición que ha tenido 
mucha importancia histórica, porque la recogió prácticamente toda la 
Escolástica. En un estudio sobre errores cristológicos antiguos, dice que 
«persona est naturae rationalis individua substantia»: la persona es «una 
substancia individual de naturaleza racional». 


Está en su Contra Eutyques y Nestorio (cap. 111”), también conocido 
como Liber de persona et duabus naturis, libro sobre la persona y las 
dos naturalezas, redactado entre el 513 y 519. Al decir substantia, se 
refiere, según la etimología y las categorías aristotélicas, a lo que existe 
por sí mismo y no en otro, a lo que es sujeto y soporte de los accidentes. 
Al decir individua, destaca la singularidad: la persona es incomunicable, 
no mezclable ni confundible con otra cosa. Al decir que es naturae ra- 
tionalis, destaca que solo los sujetos dotados de razón son personas. La 
definición tuvo éxito y fue recogida y comentada por otros autores. Pero 
la palabra «substancia» introducía cierta ambigiiedad, porque se puede 
emplear de varios modos. Boecio mismo señala que el modo latino de 
hablar no permite hablar de tres «substancias» en Dios. 


Santo Tomás de Aquino toma la noción de persona de Boecio y la 
mejora un poco. Prefiere usar «subsistente» porque es más preciso que 
«substancia». Con esto, la definición de persona queda: «subsistens in 
rationali natura»; «subsistente de naturaleza racional» (S. Th. L q. 29, 
a.3). Piensa cómo se aplica esta noción al hombre para después aplicarla 
a Dios. 


4. Se puede leer en PL 64, 1343 D, también 1344 A y 345 D, con variantes. 
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Lo trata en la Summa Theologiae, I, q. 29, en cuatro artículos. En 
el a.1, estudia la definición de Boecio, que le parece adecuada: «En las 
substancias racionales se da de un modo especial y más perfecto (...) de 
ser individuo, porque tienen dominio de sus actos y no solo obran, como 
las demás cosas, sino que obran por sí mismos» (a.1, c). En el a.2, dis- 
tingue los diversos sentidos de substancia y prefiere usar «subsistente» 
en el sentido de lo que existe por sí mismo y no en otro. El artículo 3 
dice que la palabra «persona» connota la especial dignidad de los seres 
inteligentes, por eso se puede aplicar a Dios «aunque no del mismo modo 
que a las criaturas, sino de un modo más excelente como sucede con 
otros nombres que ponemos a las cosas, cuando los atribuimos a Dios». 
Argumenta que «hay una alta dignidad en subsistir en una naturaleza ra- 
cional; por eso se da el nombre de persona a todo individuo de naturaleza 
racional. Pero la dignidad de la naturaleza divina excede toda dignidad. 
Por eso el nombre de persona le conviene a Dios» (S. Th. L, q.29, a.3 ad 
2). En el a.4, recuerda que: «nada puede decirse unívocamente de Dios y 
de las criaturas» (S.Th. I q.29, a.4, ad 4). 


Santo Tomás destaca que las personas divinas tienen un estatuto es- 
pecial, porque en la Trinidad, «las personas son las mismas relaciones 
subsistentes» (1, q. 40, a. q.2, ad 1): lo que constituye a cada persona 
divina es su relación con las otras personas. Esto es un paso más allá de 
san Agustín. Las relaciones (de procedencia) entre Padre, Hijo y Espí- 
ritu Santo, no solo distinguen a las personas divinas, sino que, por así 
decir, las constituyen. 


Santo Tomás se plantea entonces «si el nombre de persona designa 
relación» (q.29, a.4). La cuestión era mayor porque Aristóteles colocaba 
la relación como un accidente distinto de la substancia. Santo Tomás lo 
resuelve diciendo que es una excepción propia de la Trinidad: «aunque 
en la significación de la persona divina se contenga la relación», esta no 
se incluye «en la significación de la persona angélica o humana» (1, q.29, 
a.4, ad 4). Evidentemente, las personas humanas (o los ángeles) no se 
constituyen por su relación mutua, aunque sí por su relación con Dios. 


Otros autores medievales refuerzan la idea de «subsistencia», de 
ser sujeto, con la de incomunicabilidad (Ricardo de San Víctor, Duns 
Scoto): una persona no puede quedar reducida a ser simplemente una 
«parte» de algo, no puede disolverse en otros seres, existe siempre sien- 
do ella misma. 


Ricardo de S. Víctor: «persona es el existente por sí solo según una 
manera particular de existencia racional» (De Trin. 1V,21-22); hace una 
distinción entre el «sistere» (existir en sí) y el «ex-sistere», proceder 
o venir de otro (De Trin. 1V,6-24). Duns Scoto: «nuestra naturaleza se 
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personaliza (est personata) (...) en cuanto se le añade la negación de la 
comunicabilidad es decir, de la dependencia» (Quaest. quodl. q. 19, a.3, 
n.63). 


Con la definición ontológica de Boecio, matizada por la teología 
escolástica, quedó muy clara la connotación de sujeto ontológico, con 
características propias de identidad e incomunicabilidad. También se 
destaca la dignidad propia del hombre. Y se formula la definición de 
persona en la Trinidad como relación subsistente. Más tarde se sacarán 
las consecuencias. 


c) La definición moral y política de persona en la Modernidad 


A partir del siglo XVI, el nacimiento de la ciencia moderna (la fí- 
sica) y los deseos de superar el aristotelismo, producen un cambio de 
perspectiva. Descartes divide al hombre en una res extensa y una res 
cogitans: el hombre es, al mismo tiempo, una realidad física mecánica 
y una mente, con una relación mutua que no consigue explicar. El con- 
tenido de la persona humana se desplaza entonces hacia la conciencia. 
Locke define así la persona humana: «es un ser pensante e inteligente 
dotado de razón y de reflexión y que puede considerarse a sí mismo 
como él mismo, como una misma cosa pensante en diferentes tiempos 
y lugares: lo que tan solo hace en virtud de tener conciencia» (Essay, 
11,27,9). En la misma línea, Hume da por superada la noción ontológica 
de substancia y explica, pobremente, la identidad humana, por la me- 
moria que conserva y relaciona los propios actos. 

La investigación filosófica moderna sobre el ser humano —la an- 
tropología— se va a concentrar en los fenómenos de la conciencia: el 
sujeto inteligente ante los objetos (la relación con los objetos, más que 
con las personas). Primero se desarrollan las reflexiones sobre la auto- 
conciencia, como característica de la personalidad humana (idealismo). 
Más tarde, se desarrollarán las reflexiones sobre la autoposesión, con la 
libertad que permite al hombre enfrentarse al mundo, crear, desplegarse 
y realizarse (Nietzsche). 


En ese camino, Hegel supone una desviación. En lugar de fijarse en 
el sujeto que piensa, se fija en el fruto histórico del pensamiento: arte, 
religión y filosofía (también ciencias). Entiende que las culturas naciona- 
les son los verdaderos sujetos históricos que se despliegan en la historia, 
mientras los individuos son solo momentos en el desarrollo dialéctico del 
«espíritu absoluto», que contribuyen un momento y luego pasan. Aunque 
tiene el efecto positivo de mostrar la realidad social y cultural del hom- 
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bre, supone la desvalorización del individuo frente al sujeto colectivo 
(Estado o sociedad), y ofrecerá una base para la justificación teórica de 
los totalitarismos del siglo XX. Kierkegaard se le opondrá mostrando 
que el individuo no es un momento llamado a disolverse en el absoluto, 
sino un ser cuya autenticidad irreductible se confirma delante de Dios. 
Kierkegaard es un precedente importante del pensamiento personalista. 
En el extremo opuesto, Nietzsche subraya la individualidad y superiori- 
dad del héroe frente a la masa amorfa. Pero acaba exaltando la voluntad 
como autoafirmación y fin en sí misma. De esta manera, pierde a la vez 
la dependencia de Dios y el amor a los demás. Tanto Hegel como Nietzs- 
che destruyen el equilibrio propio de la persona, entre la afirmación de 
su identidad y su capacidad de comunión. 


Hay también un desarrollo del pensamiento político que conduce 
a la definición moral y jurídica de persona. La Ilustración inglesa y la 
francesa se esforzaron en buscar unas bases racionales comunes para la 
convivencia social y el derecho. Casi sin advertirlo, secularizaron mu- 
chas convicciones cristianas. Entre ellas, la dignidad de cada persona 
humana, la igualdad esencial de todos los hombres y la fraternidad uni- 
versal. El proceso de explicitación de los derechos humanos contribuye 
a que la palabra «persona» adquiera la profunda connotación moral y 
política que hoy tiene. 

Kant es un hito en el desarrollo de la tradición ilustrada sobre la 
persona. Introduce la definición ética de persona: la persona como suje- 
to moral y también como valor. El hombre es un cierto absoluto moral. 
De cómo es el hombre se deduce un principio ético: la persona es un fin 
en sí misma y no puede ser tratada nunca solo como un medio. 


«La humanidad misma es una dignidad, porque el hombre no pue- 
de ser tratado por ningún hombre (ni por otro, ni siquiera por sí mis- 
mo) como un simple medio, sino siempre, a la vez, como un fin, y en 
ello estriba precisamente su dignidad» (Metafísica de las costumbres, 
38,111,321); «Yo sostengo lo siguiente: el hombre y en general todo ser 
racional existe como un fin en sí mismo, no simplemente como un medio 
para ser utilizado discrecionalmente por esta o aquella voluntad, sino 
que tanto en las acciones orientadas hacia sí mismo como en las dirigidas 
hacia otros seres racionales, el hombre ha de ser considerado al mismo 
tiempo como un fin (...). Los seres cuya existencia no descansa en nues- 
tra voluntad, sino en la naturaleza, tienen solo un valor relativo como 
medio, siempre que sean seres irracionales y por eso se llaman cosas; 
en cambio, los seres racionales reciben el nombre de personas porque 
su naturaleza los destaca ya como fines en sí mismos, o sea, como algo 
que no cabe ser utilizado simplemente como medio, y restringe así cual- 
quier arbitrariedad (al constituir un objeto de respeto) (Metafísica de las 
costumbres, 11,1 [A 64-65]). Pese a estas afirmaciones tan rotundas en el 
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plano moral, Kant tiene dificultades con la ontología por problemas de 
teoría del conocimiento: comparte las dificultades de Hume sobre la idea 
de alma. Por eso, en su obra hay un desplazamiento desde la metafísica 
hacia la ética. 


De esta manera, en la Modernidad, el término persona tiende a cen- 
trarse en la autoconciencia y adquiere un valor moral y jurídico. En 
el siglo XIX, se destacó el valor de la creatividad y los sentimientos 
(romanticismo) y de la autoposesión libre. En el siglo XX, las filosofías 
personalistas destacarán el valor de la relación. 


d) El aspecto relacional de la persona en el pensamiento personalista 


Los tres primeros decenios del siglo XX darán ocasión al surgi- 
miento del pensamiento personalista, con expresiones variadas, pero 
con preocupaciones comunes. Como hemos estudiado en la historia, los 
autores personalistas buscan una tercera vía entre las tradiciones libera- 
les burguesas fuertemente individualistas y las utopías socialistas, que 
disuelven a la persona en la sociedad. En este contexto, redescubren la 
importancia de la noción de persona con sus dos aspectos. 

a) Persona significa una manera de ser como «sujeto espiritual» 
(hipóstasis). Lo que supone también una capacidad de obrar libre, a 
imagen de Dios, abierta a la verdad, el bien y la belleza. Frente a los 
distintos colectivismos, subrayan el valor inalienable de la persona. 

b) Pero persona significa también relación. Frente al individualis- 
mo moderno, los personalismos del siglo XX subrayan el aspecto re- 
lacional. El ser humano es un ser hecho para la relación. Primero con 
Dios, que es su destino. También, con los demás. De manera que los 
aspectos más importantes de la vida humana son los que se refieren a la 
relación: el amor, la amistad, la sociedad, la cultura. 

No se puede concebir a la persona de una manera puramente indi- 
vidualista, porque es un ser relacional. Y tampoco se puede disolver la 
persona en la sociedad, porque es un sujeto con una dignidad propia. 
A semejanza de Dios, aunque en otro nivel, cada persona existe como 
sujeto libre y responsable; capaz de relacionarse con otras personas y 
sobre todo, con Dios; y también capaz de actuar creativamente en el 
mundo. Esto es el modo de ser propio de la persona. Esta es su ontolo- 
gía. Volveremos sobre esto al hablar del alma. 
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2. LA DIGNIDAD HUMANA Y LOS DERECHOS HUMANOS 
a) El sentido de la dignidad humana 


Por la revelación divina, sabemos que el hombre tiene una dignidad 
especial: «La dignidad de la persona humana está enraizada en su crea- 
ción a imagen y semejanza de Dios» (GS 29). Cada hombre es querido 
por Dios, uno por uno, y todos están dotados de dignidad. Desde el 
punto de vista cristiano, «la razón más alta de la dignidad del hombre 
consiste en la vocación del hombre a la unión con Dios» (GS 19). 

Esta dignidad también se capta moralmente. Cada hombre puede 
captar el principio «no hagas a los demás lo que no quieres que te hagan 
a ti», que se suele considerar «la regla de oro de la moral» y que tiene 
expresiones semejantes en muchas culturas antiguas. Como cada per- 
sona siente una aspiración espontánea a ser tratada con respeto, puede 
deducir que los demás también lo desean y lo merecen. 


La noción de respeto supone una exigencia general de considera- 
ción: hay que tratar a cada hombre de un modo acorde a su naturaleza, 
distinta del modo de tratar a los animales y a las cosas. Negativamente: 
evitar las acciones que puedan dañarle física o espiritualmente o impe- 
dirle su actividad y desarrollo personal. Positivamente, facilitarle lo que 
necesita para subsistir y alcanzar su perfección. La condición misma del 
ser humano impone a los demás seres humanos y a las instituciones so- 
ciales, la obligación de ayudarle a su realización, en la medida en que 
lo necesite y en la medida en que sea posible. Esta obligación de ayudar 
se basa en la igualdad fundamental de todos los hombres y en el des- 
tino universal de los bienes. «Crece al mismo tiempo la conciencia de 
la excelsa dignidad de la persona humana, de su superioridad sobre las 
cosas y de sus derechos y deberes universales e inviolables. Es, pues, 
necesario que se facilite al hombre todo lo que este necesita para vivir 
una vida verdaderamente humana, como son el alimento, el vestido, la 
vivienda, el derecho a la libre elección de estado y a fundar una familia, 
a la educación, al trabajo, a la buena fama, al respeto, a una adecuada 
información, a obrar de acuerdo con la norma recta de su conciencia, a 
la protección de la vida privada y a la justa libertad también en materia 
religiosa» (GS 26). 


Se debe garantizar para todo hombre: 1) el respeto por su integri- 
dad física y moral; 2) las condiciones de libertad necesarias para dispo- 
ner de sí mismo de un modo responsable y desarrollarse como persona, 
ejercer su creatividad y lograr los bienes espirituales que constituyen su 
perfección: religión, conocimiento, virtud, relaciones humanas, trabajo; 
3) poder participar en los beneficios y tareas comunes de la sociedad; 4) 
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subsidiariamente, facilitarle los bienes que requiere para su desarrollo 
físico y espiritual y, en particular, la educación. 


Al recordar la Declaración Universal de los Derechos humanos, de- 
cía Juan Pablo II a la ONU: «Séame permitido enumerar algunos entre 
los más importantes, que son universalmente reconocidos: el derecho a la 
vida, a la libertad y a la seguridad de la persona; el derecho a los alimen- 
tos, al vestido, a la vivienda, a la salud, al descanso y al ocio; el derecho 
a la libertad de expresión, a la educación y a la cultura; el derecho a la 
libertad de pensamiento, de conciencia y de religión, y el derecho a ma- 
nifestar la propia religión, individualmente o en común, tanto en privado 
como en público; el derecho a elegir estado de vida, a fundar una familia 
y a gozar de todas las condiciones necesarias para la vida familiar; el 
derecho a la propiedad y al trabajo, a condiciones equitativas de trabajo 
y a un salario justo; el derecho de reunión y de asociación; el derecho a 
la libertad de movimiento y a la emigración interna y externa; el derecho 
a la nacionalidad y a la residencia; el derecho a la participación política y 
el derecho a participar en la libre elección del sistema político del pueblo 
a que se pertenece» (Discurso a la ONU, 2.X.1979,13). 


Esta consideración de la dignidad de la persona es uno de los funda- 
mentos de la moral personal y social. Y ha tenido una expresión jurídica 
relevante en los derechos humanos. 


Se puede decir que la moral tiene dos ámbitos: lo que se refiere a 
las relaciones con los demás y con la sociedad; y lo que se refiere a uno 
mismo. La idea de lo que es la persona y su dignidad afecta a todo: al 
modo de relacionarse con Dios, al modo de relacionarse con los demás 
(Gusticia y caridad) y a los ideales y costumbres que configuran el propio 
estilo de vida (sentido y objetivo de la vida, orden de amores, sobriedad). 
Podemos deducir de allí obligaciones con respecto a los demás y con 
respecto a uno mismo. Además, esto tiene una repercusión jurídica. 


b) Los derechos humanos y su fundamento 


Se llaman derechos humanos a los que tiene el hombre por su con- 
dición humana y no por concesión de ninguna autoridad. Son derechos 
naturales o innatos, que nacen de la misma condición humana y que 
todo hombre tiene por el mero hecho de ser hombre. Esos derechos na- 
cen de la misma naturaleza. Por eso, la tradición cristiana los relaciona 
con la ley natural. 


«Existen realmente unos derechos humanos universales, enraizados 
en la naturaleza de la persona, en los cuales se reflejan las exigencias 
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objetivas e imprescindibles de una ley moral universal. Lejos de ser afir- 
maciones abstractas, estos derechos nos dicen más bien algo importante 
sobre la vida concreta de cada hombre y de cada grupo social. Nos re- 
cuerdan también que no vivimos en un mundo irracional o sin sentido, 
sino que, por el contrario, hay una lógica moral que ilumina la existencia 
humana» (Juan Pablo Il, Discurso a la ONU, 5.X.1995,3). 

Hay que precisar que, al hablar aquí de «derechos», se hace una 
cierta ampliación del sentido jurídico tradicional de la palabra. Desde el 
derecho romano, ¡us o derecho es la capacidad que alguien tiene sobre 
algo: derecho de propiedad, de paso, de patria potestad, de ejercer una 
actividad, etc. Todo derecho es sobre algo concreto y ante los demás. En 
cambio, cuando se habla de «derechos humanos», se trata de algo mucho 
más amplio. Es una exigencia general de reconocimiento, respeto y ayu- 
da, ante todos los demás y ante la sociedad civil en su conjunto. 


Técnicamente hablando, las declaraciones de derechos humanos 
son un conjunto de textos que quieren configurar las legislaciones par- 
ticulares. Quieren servir como marco universal de valor ético o moral 
para proteger algunos aspectos de la dignidad del hombre en todo el 
mundo. Las declaraciones reconocen y formulan los derechos, pero no 
los no crean. 


Propiamente hablando, la cuestión de los derechos humanos es más 
moral que jurídica, ya que son exigencias previas a todo ordenamiento 
jurídico y tienen un valor independiente de su reconocimiento legal. Las 
declaraciones son solo la expresión jurídica de unas exigencias mora- 
les que nacen de la dignidad humana. Así lo formulaba, por ejemplo, 
John Dickinson, presidente del Comité que preparó la Declaración de 
Independencia de los Estados Unidos, en 1776: «Nuestras libertades no 
vienen de las Declaraciones legislativas (Charters), porque estas solo 
son la declaración de unos derechos preexistentes. No dependen de los 
pergaminos ni de los sellos, sino que vienen del Rey de Reyes y Señor de 
toda la tierra»”. Lo recordó Juan Pablo Il al recibir a un nuevo embajaror 
americano (17.X11.1997). Estas exigencias pueden ser percibidas en el 
obrar concreto con mayor o menor claridad: toda persona justa capta 
de qué modo puede afectar lo que hace a otras personas y percibe que 
eso le vincula moralmente. En determinados momentos históricos, esas 
exigencias han sido aclaradas y formuladas jurídicamente, en forma de 
derechos fundamentales. 


La expresión jurídica de estos derechos se ha producido por una 
progresiva toma de conciencia, que está unida al desarrollo del orden 
social y de las relaciones entre el Estado y los miembros de la sociedad. 


5. Cf. C. Herman PRITCHETT, The American Constitution, McGraw-Hill, 1977, 2. 
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Históricamente, se han configurado como garantías y libertades de los 
individuos (también de las colectividades) ante la autoridad. En la his- 
toria moderna, los Estados han ganado en cohesión y han acumulado 
poder. Al mismo tiempo, la autoridad se ha sometido cada vez más, al 
Derecho, y ha crecido la protección jurídica de los individuos. De esta 
forma, se delimitaron el espacio de acción libre para los individuos y las 
colectividades; y el propio de la acción del Estado. 


Han intervenido, a la vez, el humus religioso, el sentido moral, y 
las doctrinas y experiencias políticas, con fuerte base filosófica. De las 
formas pactadas del feudalismo medieval, se pasó al Absolutismo de los 
Estados ilustrados. Y de allí, a la reivindicación de los derechos de los 
individuos (y de los pueblos) ante la autoridad. Así se explicitaron las 
garantías y los derechos políticos individuales y los propios de las mino- 
rías religiosas y políticas. Y se produjo la separación entre las iglesias y 
el Estado. La expresión jurídica universal de los derechos humanos tiene 
que ver con la historia del derecho. Solo ha sido posible cuando el dere- 
cho ha adquirido una forma universal. 


En la historia de la formulación jurídica, se pueden considerar cua- 
tro pasos importantes: 1) La declaración de Virginia (1776), con motivo 
de la independencia de los Estados Unidos de América; 2) la Declara- 
ción universal de los Derechos del hombre (1789), tras la Revolución 
francesa; 3) La Declaración Universal de los Derechos Humanos de la 
ONU (1948), tras la Segunda Guerra Mundial; 4) Además, está el desa- 
rrollo de las distintas constituciones nacionales que, en muchos casos, 
reflejan esta mentalidad y acogen estas doctrinas. 


La confección de la Declaración Universal fue muy difícil y debe mu- 
cho al cristiano ortodoxo libanés Charles Malik*. Jacques Maritain, que 
participó en los trabajos preparatorios, se dio cuenta de que, por la di- 
ferente procedencia cultural de los miembros de la comisión redactora, 
era imposible ponerse de acuerdo en la justificación última; pero en cam- 
bio, resultó posible ponerse de acuerdo en los enunciados de los derechos. 
Esto manifiesta la naturaleza de la Ley natural, que se capta en concreto”. 


Benedicto XVI en su discurso a la ONU al cumplirse los 40 años 
de la Declaración Universal, declaraba: «El documento fue el resultado 


6. M. A. GLENDON, Eleanor Roosevel and the Universal Declaration of Human Rights, 
Random House, New York, 2001. 

7. J. MARITAIN y otros, Los derechos del hombre. Laia, Barcelona 1973. Tít. orig. Hu- 
man Rights. comments and Interpretations. A Symposium. Introduction by Jacques Maritain. 
Organizado por la Unesco en 1947, para preparar la Declaración de los Derechos Humanos de 
la ONU. 
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de una convergencia de tradiciones religiosas y culturales, todas ellas 
motivadas por el deseo común de poner a la persona humana en el co- 
razón de las instituciones, leyes y actuaciones de la sociedad (...). Estos 
derechos se basan en la ley natural inscrita en el corazón del hombre y 
presente en las diferentes culturas y civilizaciones. Arrancar los dere- 
chos humanos de este contexto significaría restringir su ámbito y ceder 
a una concepción relativista, según la cual el sentido y la interpretación 
de los derechos podrían variar, negando su universalidad» (Discurso a 
la ONU, 18.1V.2008). 


3. LA APORTACIÓN CRISTIANA A LA FORMULACIÓN DE LOS DERECHOS 
HUMANOS 


Como sucede con otros conceptos importantes de la cultura occi- 
dental, la historia de la formulación de los derechos humanos tiene una 
gran influencia cristiana y, en parte, procede de luces que vienen con la 
revelación, aunque también pueden ser comprendidos y percibidos por 
el sentido moral común. Afirma Juan Pablo II: «El cristianismo ha dado 
forma a Europa, acuñando en ella algunos valores fundamentales. La 
modernidad europea misma, que ha dado al mundo el ideal democrático 
y los derechos humanos, toma los propios valores de su herencia cris- 
tiana» (Ex. ap. Ecclesia in Europa, 108). 

1) Pertenecen al pensamiento cristiano varias nociones que han 
llegado a ser convicciones compartidas y están en la base de la for- 
mulación de los derechos. Según la fe cristiana, todos los hombres son 
esencialmente iguales y todos son valiosos. Muchos que no son cristia- 
nos compartirán esta convicción aunque no compartan o hayan perdido 
su fundamento religioso. 


Son convicciones cristianas: 


— el valor sagrado de toda vida humana, a imagen de Dios, con la 
prohibición de derramar sangre humana (Gn 9,6) y el mandato 
«no matarás» (Ex 20,13; 23,7; Gn 9,6), que el Señor extiende a 
toda ofensa (Mt 5,21-26), pidiendo que a nadie se considere ene- 
migo (cfr. Mt 5,43-48). 

— la superioridad del hombre sobre todos los demás seres de la na- 
turaleza (imagen de Dios): por su espíritu, el hombre pertenece a 
una categoría radicalmente distinta de las cosas y de los animales. 

= el valor de la libertad y responsabilidad personales: cada uno es 
sujeto de su vida moral; debe responder por sí mismo ante Dios y 
ante los demás, y requiere libertad para poder realizar su destino. 
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— la igualdad fundamental de todos los hombres. Las distinciones 
de raza, sexo y condición social son secundarias con respecto a 
la igualdad fundamental. Todos los hombres han sido hechos «a 
imagen de Dios» y todos tienen la misma constitución fundamen- 
tal, origen y destino. 

— la fraternidad universal entre los hombres, porque todos son hi- 
jos de Dios; de allí surgen obligaciones mutuas de solidaridad y 
ayuda, expresadas en el mandamiento de «amar al prójimo como 
a uno mismo». 

— la superioridad del hombre ante el grupo o colectividad, debido 
a su trascendencia, origen y destino personal; de modo que el 
hombre particular no está completamente sometido a los intereses 
colectivos, sino más bien el bien común (el fin de la sociedad) 
consiste en la perfección física y espiritual de los miembros de 
la sociedad. 

— la solidaridad. La tradición cristiana ve a cada hombre inserto en 
una sociedad a la que debe contribuir en la medida de sus fuerzas. 
Y especialmente, debe ocuparse de los más desfavorecidos, en los 
que ha de ver a Jesucristo. 

— el derecho de propiedad, especialmente como patrimonio fami- 
liar, efecto y garantía de la libertad personal, sustentado en la 
donación de Dios a los hombres del mundo material y, por eso 
mismo, sujeto a una «hipoteca social» (destino universal de los 
bienes). 

— el poder limitado de la autoridad: que se ejerce como administra- 
ción de Dios, al que se le rendirá cuentas. La autoridad social no 
es divina, no es absoluta y no puede ser arbitraria. Está sometida 
a la moral y a la justicia. Los gobernantes son iguales que los 
demás, tienen que arrepentirse de sus pecados y serán juzgados 
por Dios. El cristianismo siempre ha combatido la tendencia del 
poder político a autodivinizarse, a medida que se concentra, como 
sucedió en todos los imperios antiguos (Egipto, China, Roma, 
Japón, Imperio Inca o Maya, etc.) y en todos los totalitarismos 
modernos. 


2) El descubrimiento de América, dio lugar a una reflexión teo- 
lógica sobre la condición humana. Se trataba de una situación nueva, 
por la necesidad de pensar en la legitimidad de los gobiernos indígenas 
(Leyes de Indias), y de sus derechos ante la conquista. En esta reflexión, 
destacó la Escuela de Salamanca y, en particular, el teólogo dominico 
Francisco de Vitoria. Reforzaron la idea de unos derechos naturales. 
También recordaron que la violencia no es lícita para difundir la fe. 


Se considera a Francisco de Vitoria fundador del Derecho de gentes, 
es decir, del derecho que tienen todos los hombres por ser hombres, in- 
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dependientemente de su origen, religión o cualquier otra particularidad. 
En el primer capítulo de su Relectio de indis (1535-1539), estudia los 
derechos naturales de los indios, poseedores legítimos de sus costum- 
bres, bienes y tierras. Y contesta los falsos títulos por los que algunos 
conquistadores se hicieron con sus bienes. Este documento fue acompa- 
ñado de una Carta Magna de los Indios, que es un anticipo de los Dere- 
chos humanos. «Por derecho natural todos los hombres son libres y en 
uso de esta libertad fundamental los indios libremente se constituyen en 
comunidades y libremente eligen y se dieron sus propios gobernantes» 
(art. 6). 


3) A partir del siglo XVII, cuando la filosofía se separa de la fe 
(racionalismo), estas ideas sobre la igualdad fundamental y la dignidad 
de las personas se secularizan y entran a formar parte de la doctrina 
jurídica y de las legislaciones que configuran el Estado moderno. Con 
las demás aportaciones que hemos visto, se reconocen los ámbitos de li- 
bertad civil y de la autoridad, y se somete la autoridad a la ley. Además, 
se separan los ámbitos del poder civil y del poder eclesiástico, que es un 
presupuesto de la libertad religiosa. 


En esta etapa, apenas se puede distinguir la historia de los derechos 
humanos con la de las instituciones democráticas. Es este proceso se 
mezclan tres aportaciones: la evolución de las formas políticas medieva- 
les inglesas (parlamentarismo); la aportación teórica de ilustrados france- 
ses e ingleses (Montesquieu, Rousseau, Locke, Hume); y la experiencia 
de los grupos cristianos emigrados a los Estados Unidos (presbiterianos, 
congregacionalistas, etc.). Las formulaciones se hacen por la necesidad 
de dar un fundamento racional y moral a los nuevos regímenes políticos. 
En el ámbito de influencia francesa, la separación de Iglesia y Estado se 
produce porque los promotores quieren reducir el poder social de la Igle- 
sia, tradicionalmente unida al Trono. En cambio, en el ámbito americano, 
se produce porque las minorías religiosas emigradas, que son la base 
cultural del país, desean libertad y no quieren que el Estado intervenga en 
sus asuntos. Esta diferencia en la manera de concebir las relaciones entre 
la religión y el Estado llega hasta el día de hoy. 


4) En la historia de la formulación, se han producido algunas am- 
bigúedades que ya hemos estudiado. Especialmente, en el continente 
europeo se dio la paradoja de que el proceso de Declaración de los De- 
rechos del Hombre fue acompañado de graves abusos y violaciones de 
esos mismos derechos, con un ejercicio del poder bastante arbitrario, 
totalitario y anticlerical en manos de minorías, muchas veces radicales. 
Esto provocó, graves malentendidos con la Iglesia, como ya menciona- 
mos al tratar de la historia. 
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Las minorías que se hicieron con el gobierno, de forma más o menos 
revolucionaria, legislaron sobre toda la realidad, anulando todo derecho 
anterior y suponiendo que no existía otra fuente de derecho que el nuevo 
poder legislativo, interpretado por ellos mismos. La Iglesia salió en de- 
fensa de sus derechos históricos y de los principios morales y religiosos. 
Rechazó que las normas morales pudieran surgir de la soberanía popular, 
defendió la objetividad de la moral y su fundamento en Dios, el matri- 
monio, la educación cristiana, el culto, la vida religiosa y la libertad de la 
Iglesia. Y combatió la pretensión totalitaria del Estado. 


5) El Magisterio moderno ha hecho una amplia acogida y discer- 
nimiento sobre los derechos humanos, dentro de la doctrina social de 
la Iglesia. El Concilio Vaticano II abordó directamente la cuestión en 
la Constitución Gaudium et spes y en el Decreto Dignitatis humanae, 
sobre la libertad religiosa. Juan Pablo II, apoyándose en Gaudium et 
spes desarrolló un amplio Magisterio sobre los derechos humanos. Los 
principios han sido recogidos en el Catecismo de la Iglesia Católica. 


«El Evangelio enuncia y proclama la libertad de los hijos de Dios, 
rechaza todas las esclavitudes, que derivan, en última instancia, del pe- 
cado; respeta santamente la dignidad de la conciencia y su libre decisión; 
advierte sin cesar que todo talento humano debe redundar en servicio 
de Dios y bien de la humanidad; encomienda, finalmente, a todos a la 
caridad de todos (...). La Iglesia, pues, en virtud del Evangelio que se le 
ha confiado, proclama los derechos del hombre y reconoce y estima en 
mucho el dinamismo de la época actual, que está promoviendo por todas 
partes tales derechos. Debe, sin embargo, lograrse que este movimiento 
quede imbuido del espíritu evangélico y garantizado frente a cualquier 
apariencia de falsa autonomía. Acecha, en efecto, la tentación de juzgar 
que nuestros derechos personales solamente son salvados en su plenitud 
cuando nos vemos libres de toda norma divina. Por ese camino, la digni- 
dad humana no se salva; por el contrario, perece» (GS 41). 


Problemas antiguos y modernos 


Por su origen e historia, la tradición liberal es básicamente indivi- 
dualista: ha protegido principalmente los derechos del individuo. Esto 
ha producido algunos problemas históricos (cuestión social) y también 
algunas críticas cristianas. Desde el principio, la tradición liberal más 
radical arrastra dos malentendidos que chocan con la mentalidad cris- 
tiana: la privatización del matrimonio (y la familia) y la insolidaridad. 
Pero el ser humano es familiar y social tanto como es un individuo libre. 
Son los dos aspectos de la persona. 
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La queja de insolidaridad era también la objeción interesada de los 
regímenes comunistas (que no defendían el matrimonio) ante el libera- 
lismo burgués. Decían, con razón, que, además de los derechos de los 
individuos, había unos derechos de las sociedades. Pero interpretaron 
esos derechos de una manera tan abusiva, que eliminaban la libertad per- 
sonal. En esto se muestra cómo en las grandes confrontaciones ideoló- 
gicas de los siglos XIX y XX estaban en juego distintas antropologías. 
El cristianismo se basa en una antropología de la persona, a la vez sujeto 
trascendente y miembro de una familia y de una sociedad. En las socie- 
dades liberales actuales, la Iglesia se ha quedado casi sola en la defensa 
de los derechos del matrimonio y de la familia, en las aspiraciones de 
comunión social y en las obligaciones de la solidaridad. También sobre la 
identidad del varón y la mujer, ante una pretendida libertad para cambiar 
de género o para crear otros nuevos. Es una paradoja triste que la defensa 
de la libertad acabe acaparada por el discurso sobre la libertad de usar 
del sexo como se quiera. Una libertad sin otra referencia que el egoísmo 
acaba capturada por el instinto. 


En la actualidad, la base moral de los derechos humanos es com- 
batida implícitamente por el pensamiento materialista que no reconoce 
la especial dignidad del hombre y está muy extendido en medios cien- 
tíficos. Las ciencias experimentales, como hemos visto, con frecuencia 
tienden al reduccionismo. 

Además, padece una erosión práctica por la presión hedonista y 
la manipulación creciente de la vida humana (contracepción, técnicas 
reproductivas, aborto, eutanasia). Ninguna solemne declaración del 
pasado parece bastante fuerte para sostener hoy los sistemas jurídicos 
herederos de la Modernidad. La fe cristiana encuentra un fundamento 
inmutable de la dignidad humana en Dios. 


Tras la revolución sexual, que tiene lugar a partir del año 1968, la 
presión social del hedonismo ha introducido en muchas legislaciones 
occidentales la posibilidad del aborto. Parece que ya no es persona todo 
ser humano, sino solo los que llegan a nacer. Y se ha abierto la puerta 
a la manipulación genética. Decía el cardenal Ratzinger en una de sus 
homilías sobre el Génesis: «La vida humana está bajo una protección 
especial de Dios porque cada hombre, por pobre o rico que sea, ya 
esté sano, ya enfermo, sea inútil o provechoso, nacido o nonato, en- 
fermo incurable o rebosante de vida (...), porque cada hombre, digo, 
lleva el aliento de Dios, cada uno es imagen de Dios. Esta es la razón 
más profunda de la inviolabilidad de la dignidad humana, y en ella se 
funda, a fin de cuentas, toda civilización. Allí donde el hombre no es 
considerado como estando bajo la protección de Dios, y llevando en sí 
mismo su aliento, se empieza a considerarlo según su valor utilitario. 
Es el comienzo de la barbarie, que pisotea la dignidad del hombre. Y, 
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al contrario, donde se cumple todo esto, comienza el señorío de lo es- 
piritual y de lo moral»*. 


Trabajos recomendados 


e Estudiar la prohibición de derramar sangre humana (Gn 4,10; 9,18; Ex 
20,13) y pensar sobre Ex 32,10. 

+ Estudiar en el índice del Catecismo la palabra «persona». 

+ Hacer un esquema del Catecismo (nn. 2258-2300). 

e Estudiar la «norma personalista» en Karol Wojtyla, Amor y responsa- 
bilidad (Palabra). 


Lecturas recomendadas 


PONTIFICIO CONSEJO «JUSTICIA Y PAZ», Compendio de la Doctrina So- 
cial de la Iglesia, especialmente el capítulo dedicado a la persona hu- 
mana y a los Derechos humanos (Parte I, cap. HI, seces. HI y IV). 
Francisco DE VITORIA, Carta magna de los indios. 

+ J, MARITAIN, Los derechos humanos (Palabra). 

+ J. MARITAIN, Cristianismo y democracia (Palabra). 


Bibliografía selecta de referencia 
Sobre la noción de persona 


SCOLA-MARENGO-PAREDES (2003) 200-210; CLÉMENT (1983) 32-63; BUR- 
GOs (2003) 25-46; AMENGUAL (2007) 205-237. Amplio estudio en A. MILANO, 
Persona in Teologia. Alle origini del significato di persona nel cristianesimo 
antico, Dehoniane, Roma 1996; A. PAvAN-A. MILANO, Persona e persona- 
lisme, Dehoniane, Napoles 1987; A. BERTULETTI, 1! concetto di persona e il 
sapere Teologico, en «Teologia» 20 (1995) 117-145. La revista «Lateranum» 
tiene un número especial (1992), con artículos de V. GRossI, La categoria 
teologica di persona nei primi secoli del cristianesimo. L'ambito latino, 11- 
46; M. BORDONI, 11 contributo della categoria teologica di persona, 47-62; L. 
SANNA, La categoria persona e le antropologie contemporanee, 15-144. Entre 
los trabajos más clásicos, C. J. de VOGEL, The concept of Personality in Greek 
and Christian Thougt, Washington DC 1963; M. NÉDONCELLE, Prosopon et 
persona dans l'antiquité classique, en «Revue des Sciences religieuses» 22 


8. J. RATZINGER, En el principio creó Dios. Consecuencias de la Fe en la Creación, (l, 2, 
Edicep, Madrid 2001, 63-64. 
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(1948) 277-299; J. DANIÉLOU, La notion de Personne chez les Peres Grecs, en 
I. MEYERSON (ed.), Problemes de la personne, Paris-La Haya 1973, también 
en «Bulletin des Amis du Card. Daniélou» 19 (1993) 3-10. Además, las voces 
de diccionarios: RAC, TRE, LTK, DTI, etc.; J. ALONSO y G. DEL Pozo, Perso- 
na, en DdeT 808-821; A. GUGGENBERGER, Persona, en CFT (1967) 444-457; 
J. M. ROVIRA BELLOSO, Persona, en X. PIKAZA y N. SILANES (dirs.), El Dios 
cristiano. Diccionario Teológico, Sígueme, Salamanca 1992; E. LoHsE, Pro- 
sopon, en TWNT VI (1964) 769-781; J. WERrBICK, Persona, en DCT II (1990) 
228-236; C. SCHUTZ-R. SARACH, El hombre como persona, en My Sa 11,2; 
716-737. Desde un punto de vista filosófico, U. FERRER, ¿Qué significa ser 
persona?, Palabra, Madrid 2002; E. FORMENT, Persona y modo substancial, 
PPU, Barcelona 1983; E. FORMENT, La persona humana, en LOBATO (1994) 
685-954; R. SPAEMANN, Personas. Acerca de la distinción entre «algo» y «al- 
guien», EUNSA, Pamplona 2000. 


Sobre el mensaje cristiano y los derechos humanos 


COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL, Los cristianos de hoy ante la dig- 
nidad y los derechos de la persona humana (1983); J. MARITAIN, El hombre 
y el estado, cap. IV, Encuentro, Madrid 1997, 91-123; J. MARITAIN, Los de- 
rechos del hombre, publicado junto a Cristianismo y democracia, Palabra, 
Madrid 2001; A. APARISI y J. J. MEGÍAs, Fundamento y justificación de los 
derechos humanos, en J. J. MEGÍAsS (coord.), Manual de Derechos humanos, 
Thomson-Aranzadi, Pamplona, 163-205; A. ScoLa, L'alba della dignitá 
umana. La fondazione dei diritti umani nella dotrina di Jacques Maritain, 
Jaca Book, Milano 1982; H. J. BERMAN, Law and Revolution; The Formation 
of the Western Legal Tradition, Harvard University Press, Cambridge 1983; 
A. S. BRETT, Liberty, Right and Nature; Individual Rights in Later Scholas- 
tic Thought, Cambridge University Press, Cambridge 1997; J.-B. D'ONORIO 
(ed.), L'Eglise et la Démocratie, Téqui, Paris 1999. Mucha documentación en 
la revista «Persona y Derecho», del Instituto de Derechos humanos de la Uni- 
versidad de Navarra. Números monográficos sobre «Libertad de pensamiento, 
religión y conciencia» (Vol. X1,1985); actas de las II Jornadas Internaciona- 
les de Filosofía Jurídica y Social, sobre los derechos humanos (XVIII, 1990); 
¿Quiebra del modelo universalista de los derechos? (XXXVII, 1998). 
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Introducción: la ontología del ser humano, dos dimensiones 


En este capítulo, estudiamos el aspecto ontológico de la perso- 
na humana. Antes hemos estudiado el aspecto moral (la persona y su 
dignidad, como fuente de obligaciones morales) y después estudiare- 
mos el aspecto psicológico (la conciencia y la libertad). Hablar de alma 
es hablar de qué tipo de ser es el hombre entre los seres que existen. De 
qué manera lo quiere Dios. 

La cuestión del alma no es una cuestión trivial, sino que se refiere 
exactamente al tipo de ser que es el hombre y a su trascendencia sobre 
el universo material. Esto puede ser alcanzado por la experiencia hu- 
mana. 

La fe cristiana aporta argumentos propios sobre este tema. Se en- 
frenta con las visiones materialistas o reduccionistas que creen que el 
hombre es solo materia o impulso vital. Y comparte algunas conviccio- 
nes con muchas tradiciones religiosas y humanísticas, que defienden la 
trascendencia del hombre con respecto a la materia y a la muerte. Pero 
también se separa de ellas, porque tiene una idea propia del alma. La 
tradición cristiana ha realizado, en su historia, un triple discernimiento: 
frente al platonismo, que reducía el hombre al alma; frente al materia- 
lismo, que reduce el hombre al cuerpo; y frente a los panteísmos que 
disuelven el alma humana en un «Todo» espiritual. 


Ante quienes solo reconocen lo que se puede comprobar con un 
método de experimentación científica (que siempre se hace sobre la 
materia), el cristianismo afirma la existencia de sujetos y seres espiri- 
tuales, Dios, los ángeles, y también el alma del hombre. Con todo, este 
tema necesita la sobriedad propia de quien trata de un misterio. Solo 
podemos hablar del alma apoyándonos en analogías y ejemplos inade- 
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cuados. Hay que tener cuidado con representaciones que oscurecen 
más que aclaran: el alma no es una «cosa», ni tampoco un «duende» 
dentro del hombre. Más bien, es la «parte» o el aspecto o el sustrato 
espiritual de la persona humana, el fundamento de su espiritualidad, el 
fundamento de su condición de sujeto llamado por Dios a vivir eterna- 
mente con Él. 


AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Aunque la certeza de morir nos entristece, nos consuela la prome- 
sa de la futura inmortalidad. Porque la vida de los que en ti creemos, 
Señor, no termina, se transforma» (Prefacio de Difuntos). 

«Al afirmar, por tanto, en sí mismo, la espiritualidad y la inmor- 
talidad de su alma, no es el hombre juguete de un espejismo ilusorio 
provocado por las condiciones físicas y sociales exteriores, sino que 
toca, por el contrario, la verdad más profunda de la realidad» (GS 14). 
«Tiene razón el hombre, participante de la luz de la inteligencia divina, 
cuando afirma que por virtud de su inteligencia es superior al universo 
material» (GS 15). «Dotada de un alma “espiritual e inmortal” (cfr. GS 
14), la persona humana es la “única criatura en la tierra a la que Dios 
ha amado por sí misma” (GS 24,3). Desde su concepción está destina- 
da a la bienaventuranza eterna» (CEC 1703). 

1, El haber sido destinado a la comunión eterna con Dios da al 
hombre un modo de ser propio. No es un objeto o cosa, sino un suje- 
to espiritual O persona, preparado por Dios para una relación perso- 
nal y eterna con Él. A ese núcleo espiritual del hombre lo llamamos, 
siguiendo una venerable tradición, alma. El cristianismo no defiende 
una filosofía concreta, pero el término «alma» le sirve para hablar de la 
identidad espiritual del hombre y de su destino eterno. En esa medida, 
es irrenunciable. 

2. La fe cristiana confiesa que el sujeto humano (alma) ha sido 
creado directamente por Dios, pero no es emanación de Dios; confie- 
sa que es de naturaleza espiritual (espiritualidad), que pervive tras la 
muerte (inmortalidad) y que está llamado a la resurrección; que no es 
materia y no procede de la materia. 

3. El ser humano es también un ser corporal, situado en el universo 
material. Por la voluntad de Dios, está dotado de cuerpo, no como si 
fuera un instrumento exterior y transitorio, sino como parte intrínseca 
de su ser. Así, el hombre tiene un aspecto espiritual, en que se manifies- 
ta su condición de interlocutor de Dios, y un aspecto material, en que se 
manifiesta su vocación como señor del universo material. 
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4. El cuerpo forma parte de la perfección humana. Es también 
creación de Dios, está destinado a la gloria con la resurrección, y es 
santificado por los sacramentos. 

5. Para entender cómo se combinan estos dos aspectos, espiritual y 
corporal, la teología y la tradición católicas han acogido la expresión de 
santo Tomás de Aquino: el alma es forma del cuerpo. En esta expresión, 
se manifiesta la profunda unidad entre alma y cuerpo: que no son dos 
partes que se suman o se superponen, sino que se integran. 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. Los vamos a estudiar enseguida, pero los 
resumimos ahora. La idea que hoy tenemos del alma se revela en varios 
momentos y de diversas maneras: en los relatos del Génesis, cuando se 
habla de la imagen de Dios y del soplo de Dios, que pone en el hombre 
algo de su propia vida y espiritualidad; en las referencias a una vida más 
allá de la muerte; y en la resurrección de Cristo. El aprecio por el cuerpo 
y su lugar queda claro en el hecho de que ha sido modelado y bendecido 
por Dios y que está llamado a resucitar con Cristo. 

Historia doctrinal. También la estudiaremos. En su origen, el cris- 
tianismo realizó una revisión crítica de la idea filosófica del alma y del 
dualismo que encontró, sobre todo, en el platonismo. Para el cristianis- 
mo, el alma es creada y está ordenada al cuerpo. En la escolástica, santo 
Tomás de Aquino formuló la idea del alma como forma del cuerpo. En 
la época moderna, frente al materialismo, el cristianismo ha defendido 
la identidad espiritual del hombre, su pervivencia tras la muerte y su 
trascendencia con respecto a la materia (espiritualidad). Por otro lado, 
se distancia de los panteísmos orientales, que creen en la trasmigración 
del alma y en su unificación final con el «Todo». 

En el Catecismo. Tiene una hermosa y breve exposición al tratar de 
la creación del hombre (nn. 362-368). Y muchas otras referencias, entre 
las que destaca el n. 33 (cfr. también 355 y 327). 


El punto 3653 trata del alma como forma del cuerpo, citando el Con- 
cilio de Vienne. El 382 recuerda que el «alma espiritual e inmortal es 
creada de forma inmediata por Dios». Otras referencias al tratar de las 
realidades finales (990, 992, 997, 1005, 1016, 1021, 1051, 1060) y en 
otros lugares (471-474, 1498). Por otra parte, insiste bellamente en la 
dignidad del cuerpo (364) teniendo presente que «el hombre en su totali- 
dad es querido por Dios» (362). 
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CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. LA IDEA DE ALMA Y SU EXPRESIÓN EN LA REVELACIÓN 


La fe cristiana contempla al hombre «desde arriba», como Dios lo 
ve. La palabra «alma» es una de las más importantes del vocabulario hu- 
mano. La misma densidad de la palabra supone una dificultad, porque 
confluyen en ella tradiciones muy diferentes. Por eso, interesa hacerse 
una idea de las diversas referencias de la palabra alma. Y destacar que 
hay una idea cristiana de alma que se basa en argumentos propios, en 
parte compartidos con otras religiones y con algunas reflexiones filosó- 
ficas, pero en parte, no. 

La fe cristiana sobre el alma se basa en tres convicciones: 

— que el hombre es, a imagen de Dios, un sujeto espiritual (perso- 

na); 

— que está llamado a vivir con Dios para siempre y, por eso, a durar 

eternamente; 

— que tiene un modo de vivir espiritual: capaz de verdad, de bien, 

de belleza, de justicia y de amor (cfr. CEC 33). 

Todo esto se resume en la palabra «alma». La tradición cristiana 
asumió la palabra «alma» del vocabulario común y del vocabulario de 
la filosofía griega. Por eso, interesa que nos hagamos una idea de cuáles 
son los fenómenos fundamentales que han dado origen y contenido a la 
palabra «alma». Así distinguiremos mejor lo que es propio del cristia- 
nismo. 


a) Sentidos y fuentes de la idea de «alma» 


La palabra «alma» se emplea de distintas formas tanto en las tradi- 
ciones religiosas como en las filosóficas. La idea de alma está asociada 
a tres fenómenos que conviene diferenciar: 

— La animación, o lo que es lo mismo, la vida. Etimológicamente, 
«alma» significa el principio vital que «anima» a los seres vivos: algo 
interior que explica sus fenómenos vitales. Es la diferencia entre lo vivo 
y lo muerto o inerte. 


Es la idea más antigua y común de alma. Todo lo vivo tiene alma, en 
el sentido de un principio que lo anima. Así lo toman todas las religiones 
animistas antiguas, y está profundamente arraigado en muchas culturas. 
Este enfoque se hace lejano a nuestra cultura científica, que conoce me- 
jor la composición material de los seres vivos. Pero no ha perdido su 
fuerza. Un ser vivo no es una pura acumulación de unidades materiales, 
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es un organismo con una profunda unidad de sentido. La idea de alma 
expresa precisamente esa unidad vital, que es más que la suma de sus 
partes, y es la causa de sus propiedades, que no son de los componentes, 
sino del conjunto. 


— La pervivencia tras la muerte. Es la idea religiosa o la intuición 
sapiencial de que el hombre no puede morir del todo; de que tiene una 
existencia ultraterrena; de que hay algo espiritual que trasciende el cuer- 
po y no se disuelve con él, sino que permanece. A ese sujeto espiritual 
que pervive, se le llama «alma». 


Aunque hay muchas versiones sobre el más allá (reunificación, tras- 
migración, disolución, etc.), muchas tradiciones religiosas y sapiencia- 
les, apreciando el valor único de cada persona, consideran que el hombre 
tiene un núcleo sagrado, con un origen divino y que permanece de alguna 
manera tras la muerte. Al pensar en el más allá, influye también un ar- 
gumento moral: tiene que haber una retribución ultraterrena, para que se 
realice la verdadera justicia que en este mundo es imposible. Pero hay re- 
presentaciones muy distintas, como muestra la historia de las religiones. 
Muchas se imaginan el más allá como un estado letárgico, porque ven la 
muerte como un sueño. 

Es emocionante este testimonio de un converso japonés. «Durante las 
vacaciones de primavera, entre el segundo y el tercer año de universidad, mi 
madre sufrió una apoplejía. Cuando llegué a la cabecera de su cama, no le 
quedaba más que un soplo de vida. Expiró mirándome con insistencia. Esa 
última mirada de sus ojos maternales desbarató completamente mi filosofía 
materialista. Los ojos de esa madre que me había criado, educado y ama- 
do hasta el fin, esos ojos me decían claramente que, incluso después de su 
muerte, estaría cerca de su querido Takashi. Yo miraba en esos ojos, yo que 
había negado la existencia del alma e instintivamente sentí que el alma de 
mi madre existía: se separaba de su cuerpo, pero, sin embargo, no perecería 
jamás» (Paul Nagai, Les cloches de Nagasaki, cap. 1'). 


— La sede de las funciones espirituales. Esta intuición se desarrolla 
con la filosofía griega, cuando se distinguen mejor las características 
singulares del espíritu humano. De aquí nace un argumento filosófico 
que todavía es válido: puesto que el hombre tiene operaciones espiri- 
tuales que trascienden la materia, debe ser un sujeto espiritual, porque 
el obrar sigue al ser. 


La identidad y unidad de la conciencia humana, los actos de la in- 
teligencia (sobre todo los intuitivos) y el ejercicio de la libertad siguen 


1. Paul o Takashi NAGAI fue profesor de medicina en la Universidad de Nagasaki, converso 
al cristianismo y héroe de la ciudad por su actuación tras la bomba atómica para la recuperación de 
la vida y de la cultura de la ciudad. Existe un museo en su casa. 
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siendo un enorme misterio científico. Solo se entienden desde sí mismos, 
y no desde las propiedades de la materia. Y se realizan con la sorprenden- 
te unidad de la conciencia y de la personalidad. Todo esto induce a pensar 
que existe un sujeto espiritual. 


Por tanto, la idea de «alma» está unida, por un lado, a la descrip- 
ción de las propiedades de la vida, en sus distintos estratos (vegetativa, 
sensitiva, racional), a la pervivencia personal tras la muerte, y a la con- 
dición espiritual de las personas. Son ideas distintas, aunque no del todo 
separables. 


En el vocabulario filosófico griego, se suele llamar nous, a la sede 
de las funciones espirituales (en latín, mens, mente). Y se llama psyché 
al alma como principio vital de animación pasional. Unos autores dife- 
rencian el alma (psyché) y el espíritu (nous) como principios distintos, 
y otros no. Platón llama alma al sujeto espiritual, con la inteligencia y la 
voluntad. Mientras que Aristóteles llama alma a la forma del cuerpo y 
distingue una mente o intelecto separado (impersonal) que sería la causa 
del entender. El helenismo distinguía tres partes en el ser humano: cuer- 
po, alma y mente o nous. San Pablo lo menciona (1 Ts 5,23), también 
Treneo (Adv. Haer. V,9,1), pero la tradición cristiana no acepta una divi- 
sión propiamente dicha. Dice sabiamente san Francisco de Sales: «No 
tenemos más que un alma, Teótimo, que es indivisible; pero hay en ella 
diversos grados de perfección por ser viviente, sensible y racional; según 
sus diversos grados está dotada de diversas propiedades e inclinaciones» 
(Tratado del amor de Dios, L. 1, c. 11?). Vid. también CEC 366. 


b) El alma en el Antiguo Testamento 


En el hebreo bíblico, no existe una terminología filosófica crítica- 
mente establecida para designar los distintos aspectos del hombre. Por 
eso, sería erróneo limitarse a buscar términos equivalentes. Es necesario 
fijarse en las profundas creencias bíblicas que forman parte de la Reve- 
lación y que nos hablan de cómo es el hombre. 

Como hemos visto, el término bíblico nefesh significa la interio- 
ridad humana, en un sentido muy amplio. En cambio, el término ruaj 
tiene un profundo sentido religioso y designa la vitalidad (espiritual) 
que Dios da y subraya la relación del espíritu humano con Dios. En la 
Biblia, aparece por todas partes la creencia en que la interioridad del 
hombre depende enteramente de Dios. 


2. San Francisco DE SALES, Tratado del amor de Dios, BAC, Madrid 1995, 94. 
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El término nefesh se suele traducir por «alma», pero no se corres- 
ponde bien. Se suele destacar que, a diferencia del dualismo griego, la 
Biblia habla del hombre con un fuerte sentido de unidad. Esto es cierto, 
aunque también expresa claramente la doble experiencia connatural a la 
condición humana entre la interioridad y la exterioridad. En los libros 
más recientes, especialmente en el libro de la Sabiduría, escritos en grie- 
go, se asume la terminología griega y se habla del alma (psyché) y del 
cuerpo (soma). 


Los relatos del Génesis declaran solemnemente que el hombre ha 


sido creado directamente por Dios, que tiene algo que procede de Dios 
(aliento divino) y que es imagen de Dios. Dios que es un ser espiritual y 
personal, creador del mundo, ha puesto al hombre, que es su imagen, en 
la cumbre de la creación material, como ser inteligente. 


Lo hemos estudiado ya. El primer relato del Génesis recuerda que 
hay algo en el hombre que lo hace imagen de Dios. El segundo relato 
describe al hombre formado del barro de la tierra y alentado por el soplo 
del aliento divino. En el hombre, hay algo que viene de Dios, no es solo 
barro de la tierra. Dice el Catecismo: «A menudo, el término “alma” de- 
signa en la Sagrada Escritura, la vida humana o toda la persona humana. 
Pero designa también lo que hay de más íntimo en el hombre y de más 
valor en él, aquello por lo que es particularmente imagen de Dios: “alma” 
significa el principio espiritual en el hombre» (CEC 363). 


Además, la Biblia da por supuesta una pervivencia personal tras la 


muerte (Sheol). En los libros más antiguos, se habla poco de ella y se 
entiende como una situación de sueño y penumbra, pero testimonia la 
creencia en un sujeto espiritual que trasciende la muerte. 


Los textos bíblicos hablan de un «lugar de los muertos» (Sheol) al 
que se va tras la muerte (Nm 16,33; Sal 6,6; 49/48,15; 16/15,10; Jb 7,9; 
Is 14,9; 5,14; Pr 7,27), que recuerda el Orco romano o el Hades grie- 
go. Se entiende que morir es «dormir con los padres» (cfr. Jc 2,10; Gn 
15,15; 47,30; Dt 31,16), reunirse con ellos, porque están vivos, aunque 
en un estado más bien letárgico (1 S 28,13), como sugiere la metáfora 
(casi universal) del sueño y el nombre que se da a los muertos (rafidim 
o refáim). 


Esta fe en el más allá sufre una revolución con la progresiva reve- 


lación de las promesas de la Alianza. Dios, que es fiel a sus promesas, 
no olvida a Israel y asegura que, en el triunfo final, va a congregar a su 
pueblo, incluso de más allá de la muerte. Se introduce una misteriosa 
promesa en la resurrección, que transforma la fe en el más allá, y por 
tanto también en la pervivencia del hombre y en su destino eterno. El 
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hombre está llamado a vivir para siempre delante del Dios de la Alian- 
za. 


Dios no abandona a Israel. Precisamente, basándose en la fidelidad 
eterna de Dios a la Alianza es como Israel descubrirá que hay un más allá 
de plenitud tras la muerte. «Él sabe de qué estamos hechos, sabe bien que 
solo somos polvo (...). Pero el amor de Yahvé es eterno con todos los que 
le son adeptos» (Sal 103/102,17). Dios cumplirá sus promesas y congre- 
gará a su pueblo de entre las naciones, y también los llamará desde más 
allá de la muerte (cfr. Is 26,19 y, especialmente, Ez 37,1-14; Jb 19,25; Dn 
12,2). Esta formidable revelación es atisbada como objeto de esperanza 
personal (Sal 16/15), y llega a una gran claridad en los hermosos textos 
de los Macabeos (2M 7,9-14; 23-26; 12, 43-46). Con todo, en tiempos 
del Señor, los fariseos creían en la resurrección de los muertos, pero los 
saduceos, no (cfr. Le 20,27-40; Mt 22,23; Hch 23,6). 


c) El alma en la revelación cristiana 


El Nuevo Testamento está escrito en griego, pero usa la palabra 
«alma» (psyché) al estilo del Antiguo Testamento, en un sentido más 
amplio y genérico que el actual (personalidad, vida, etc.; cfr. Mt 10,28). 
Por eso, lo mismo que en el Antiguo Testamento, es mucho más impor- 
tante fijarse en las creencias que en la terminología. 

La revelación de Cristo ahonda en los temas del Antiguo Testa- 
mento. El Señor manifiesta claramente que la vida del hombre está en 
manos de Dios (Lc 20,38; 12,19), que pervive tras la muerte como un 
sujeto personal (cfr. Le 16,23-25; 23,43), y que debe vivir buscando la 
verdad, la justicia y el amor, en relación con Dios (cfr. 1 Jn 4,7-16). Es 
claramente un sujeto espiritual. 


La pervivencia tras la muerte aparece, por ejemplo, en la parábola 
del pobre «Lázaro» (Lc 16,22) o en la promesa al Buen ladrón («hoy es- 
tarás conmigo en el paraíso», Lc 23,43). Por otra parte, la idea de que se 
puede perder o ganar el alma (Mc 8,36; Mt 10,39), alude evidentemente a 
la pervivencia del sujeto y a la vida del más allá: «temed a aquel que pue- 
de mandar el cuerpo y el alma al infierno» (Mt 10,28); aunque la palabra 
«alma» tenga aquí un sentido más genérico que en el uso filosófico. 


Pero la máxima revelación sobre la condición espiritual del hombre 
y su destino se dan en la resurrección de Cristo. Esa resurrección es 
primicia y anuncio del cumplimiento de las promesas de la Alianza. Y 
significa creer en una vida plena tras la muerte y, por tanto, en un sujeto 
espiritual, que pervive tras la muerte. Esto se ha realizado en Cristo y se 
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realizará en cada hombre, aunque unos resucitarán para la vida y otros 
para la muerte. 


De la historia de Cristo, se deduce también la pervivencia del sujeto 
entre la muerte y la resurrección. Desde la tarde del Viernes Santo hasta 
el alba del Domingo de Resurrección, Cristo comparte la situación de los 
que han muerto en el Señor. Este es el sentido de las palabras del Cre- 
do: «descendió a los infiernos» (cfr. CEC 631-637). Al resucitar Cristo, 
como «primicia» (1 Co 15,20.23), se confirma la esperanza en una vida 
plena, que es don de Dios, no pura pervivencia. 


El Señor hace esta espléndida afirmación: «Que los muertos resu- 
citan lo ha indicado también Moisés en lo de la zarza, cuando llama al 
Señor el Dios de Abrahán, el Dios de Isaac y el Dios de Jacob. No es 
Dios de muertos, sino de vivos, porque para El todos viven» (Lc 20,38). 
Recogiendo una idea ya expresada en el libro de la Sabiduría: «Las al- 
mas de los justos están en manos de Dios<« (Sb 3,1), testimonia de qué 
manera la vida de los hombres depende de Dios y cómo no caen en la 
oscuridad y en el olvido tras la muerte, sino que Dios, que es el Crea- 
dor, los mantiene vivos ante El, con una relación personal que nunca se 
pierde. 


2. LA IDEA CRISTIANA DE ALMA Y SUS PROPIEDADES 


Como hemos visto, la mente cristiana tiene sus propias fuentes, sus 
propios puntos de apoyo, y sus propias reflexiones sobre el alma. Y, 
aunque aprecia y se ha servido de argumentaciones filosóficas, no se 
confunde con ellas. 

El ser humano es un sujeto con una vocación de eternidad en Cris- 
to: «Nos eligió (...) antes de la constitución del mundo para que fuéra- 
mos santos en su presencia» (Ef 1,4). El amor de Dios, que es eterno, da 
un modo particular de ser al hombre. El hombre «existe pura y simple- 
mente por el amor de Dios que lo creó y por el amor de Dios que lo con- 
serva» (GS 19). «Dotada de un alma espiritual e inmortal (cfr. GS14), la 
persona humana es la “única criatura en la tierra a la que Dios ha amado 
por sí misma” (cfr. GS 24). Desde su concepción está destinada a la 
bienaventuranza eterna» (CEC 1703). 


Dice el Catecismo católico para adultos alemán en un texto que 
ya conocemos: «Cada uno de los hombres es querido por Dios de una 
manera única y enteramente personal. Cada hombre proviene de un sin- 
gular pensamiento creador de Dios y es la respuesta, hecha persona, a 
una llamada personal de Dios. Aquí se funda la razón más profunda de 
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la dignidad del hombre como persona dotada de un alma espiritual»*. 
Es Dios quien da el ser a cada ser. El ser humano es el fruto de una vo- 
cación espiritual. Eso es lo que le da una condición espiritual, poder ser 
interlocutor de Dios, con una inteligencia y una capacidad de decidirse 
y de amar; poder gozar de los bienes espirituales: la verdad, la bondad, 
la belleza. 


La tradición cristiana ha recibido la palabra «alma» de la tradición 
filosófica y del lenguaje popular y la ha adaptado para llamar a ese 
sujeto espiritual querido por Dios. Y le atribuye tres propiedades: 1) 
el alma es creada inmediatamente por Dios; 2) es espiritual; y 3) es 
inmortal: 


«La doctrina de la fe afirma que el alma espiritual e inmortal es 
creada de forma inmediata por Dios» (CEC 382; cfr. 366). Dice la Carta 
Recentioris episcoporum Synodi (CDF, 1979): «Aunque no ignora que 
este término [alma] tiene en la Biblia diversas acepciones, opina, sin em- 
bargo, que no se da razón alguna válida para rechazarlo, y considera 
al mismo tiempo que un término verbal es absolutamente indispensable 
para sostener la fe de los cristianos»; y añade: «La Iglesia afirma la conti- 
nuidad y la subsistencia, después de la muerte, de un elemento espiritual 
que está dotado de conciencia, y de voluntad, de manera que subsiste 
el mismo “yo” humano, carente mientras tanto del complemento de su 
cuerpo». 


1) La creación inmediata por Dios subraya la relación única y di- 
recta del ser humano con su Creador. E implica varias cosas: en primer 
lugar que cada alma es creada y no es una emanación de Dios. Es decir 
ha sido creada por la voluntad de Dios, pero no es parte de Dios, como 
defienden los panteísmos orientales. En segundo lugar, que no preexiste 
como un ser espiritual eterno (platonismo), sino que es creada al mismo 
tiempo que se origina el cuerpo. En tercer lugar, que es obra directa de 
Dios y no de otro ser inferior ni tampoco procede de la materia o de la 
biología. 


Contra Prisciliano, declara el I Concilio de Toledo (ca. 400): «Si 
alguien (...) cree que el alma humana es una porción de Dios o (parte) de 
la substancia de Dios, sea anatema» (anat. 11, DS 201). La condena se 
repite en el Concilio de Braga (ca. 563). Esto distingue al cristianismo 
de los panteísmos orientales y del gnosticismo dualista siempre presente 
en la historia. 


3. CONFERENCIA EPISCOPAL ALEMANA, Catecismo católico para adultos, BAC, Madrid 
1988, 121. 
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2) La espiritualidad significa que el hombre no es reducible a la 
materia, sino que la trasciende. A semejanza de Dios, que es espíritu, y 
también de los ángeles, el hombre participa de esta condición espiritual 
que le hace persona. El punto 33 del Catecismo entiende que la apertura 
del hombre hacia la verdad, la belleza y el bien es un testimonio de su 
fundamento espiritual. 


En esto, la fe cristiana se distingue de todos los materialismos. 
Dios, que es un sujeto espiritual, crea un sujeto espiritual, a su imagen. 
La espiritualidad del alma tiene también antiguos y sólidos argumentos 
filosóficos. Con un poco de introspección, una persona puede percibir 
los fenómenos de su conciencia: los procesos de la inteligencia, la sen- 
sibilidad moral y estética, la autodeterminación. Y percibir que todos 
ellos no responden a las propiedades que conocemos de la materia. 
Es el argumento tradicional de la filosofía espiritualista, desde Platón 
hasta Bergson, pasando por santo Tomás de Aquino: un modo peculiar 
de obrar (espiritual) responde a un modo peculiar de ser (espiritual). En 
esa misma medida es inmortal, porque lo que no es material, no está 
compuesto y no puede disolverse. La fe cristiana no se basa en este 
argumento, pero lo acoge. Y tiene una permanente validez. Ningún in- 
tento de explicar o de imitar materialmente los fenómenos espirituales 
ha dado resultado. 


3) La inmortalidad significa que la persona humana no se destruye 
con la muerte porque el hombre tiene, desde su origen, una llamada 
particular a un destino eterno. Dios, que es el Creador, le mantiene su 
identidad personal: «Dios no es de muertos sino de vivos, porque todos 
viven para El» (Le 20,38). 


Al pensar esta cuestión desde la fe, ayuda mucho considerar que 
«persona» significa, de manera particular, relación. El hombre al ser 
creado, ha sido llamado a la relación trinitaria, y con eso adquiere un 
modo de ser personal que es para siempre. Como expresa magníficamen- 
te Gabriel Marcel, «amar es decir no morirás»*. En todo amor hay una 
afirmación de la persona y un deseo de darle el máximo bien. Lo que en 
el amor humano es solo una aspiración, lo realiza el amor divino. «(El 
hombre) juzga con instinto certero cuando se resiste a aceptar la perspec- 
tiva de la ruina total y del adiós definitivo. La semilla de eternidad que en 
sí lleva, por ser irreductible a la sola materia, se levanta contra la muerte» 
(GS 18; cfr. CEC 366). 


4. Homo viator, Paris 1944, 205. 
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Sobre la situación del alma tras la muerte 


La fe cristiana afirma claramente que hay una existencia interme- 
dia, entre la muerte y la resurrección. Cree en actos concretos que se 
dan tras la muerte, como son el juicio personal ante Dios, con la posibi- 
lidad de alcanzar ya los estados finales (Cielo o infierno) o de pasar por 
un periodo de purificación (purgatorio). Cree en la comunión de los san- 
tos, que es una cierta comunicación de beneficios entre vivos y muertos, 
y en la intercesión que ejercen ante Dios. Además, la pervivencia tras 
la muerte es necesaria, para mantener la identidad en la resurrección: 
si no permaneciera el sujeto, cada resurrección, empezando por la de 
Jesucristo, sería una nueva creación de la nada. 

Las condiciones de la escatología intermedia (es decir, del tiempo 
que media entre la muerte y la resurrección) son difíciles de imaginar. 
Con frecuencia, han surgido dificultades, por un modo de ver las cosas 
demasiado naturalista. La fe cristiana no piensa el más allá tras la muer- 
te como si fuera un simple pervivir natural. Cuando morimos, estamos 
delante de Dios y en manos de Dios. Es una situación escatológica. 
Dios que sostiene con su poder todas las cosas del universo, nos sostie- 
ne también antes de la muerte y después de la muerte, pero de distinta 
manera. 


Nuestra conciencia y personalidad necesitan ciertamente el soporte 
material del cuerpo para expresarse y para su funcionamiento normal, pero 
los fenómenos de entender y querer en sí mismos, son fenómenos espi- 
rituales de un sujeto espiritual que permanece él mismo durante su vida, 
aun cuando sus componentes materiales cambian. Tras la muerte y por la 
acción de Dios, también seremos los mismos. Aunque el funcionamiento 
de nuestra psicología dependerá enteramente de lo que Dios quiera. 


3. LA RELACIÓN ENTRE ALMA Y CUERPO 
a) Platón y Aristóteles 


Platón pensaba que cada alma humana es un ser espiritual y eterno, 
de carácter divino, que, en un momento dado ha sido encerrado en un 
cuerpo y es capaz de animarlo. Para Platón, la composición del hombre 
es transitoria y accidental, mientras que para la Biblia, el hombre fue 
hecho por voluntad de Dios con alma y cuerpo. 


En el Fedón, presenta el mito de la caída de las almas, seres espiri- 
tuales que, por castigo, han sido encerradas en sus cuerpos. El alma aspi- 
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ra a su alto origen y es limitada por el cuerpo; trata de liberarse mediante 
una ascesis. En el Crátilo, el cuerpo se presenta como el sepulcro del 
alma. Platón coincide con el pensamiento cristiano al afirmar un sujeto 
espiritual como explicación de las funciones espirituales. Dice Eusebio 
de Cesarea: «Sobre la inmortalidad del alma, también, ninguna divergen- 
cia de opinión entre Moisés y Platón» (Praeparatio Evangelica, X1,27*). 
Pero Platón pensaba la muerte como una liberación. En cambio, la fe 
cristiana sostiene que el alma ha sido creada por Dios unida al cuerpo; y 
que la muerte es una desgracia que viene por el pecado: de forma que la 
separación del alma y el cuerpo es antinatural. Además, el cristianismo 
no piensa el más allá como la simple pervivencia natural del alma, sino 
como una participación en la vida divina. Por eso, los primeros pensa- 
dores cristianos destacan que la inmortalidad es don de Dios. Así Teófilo 
de Antioquía (Ad Autol. 2,27); san Justino (Dial. 5) y san Ireneo (Adv. 
Haer. 1V,4,3). 


Aristóteles? pensaba que el hombre, como todos los seres de la tie- 
rra, está compuesto de una materia, que le da un lugar en la tierra, y 
una forma que compendia todo lo que es cualidad, esencia o naturaleza. 
El alma no es el sujeto espiritual como en Platón, sino solo la «forma» 
inmaterial del cuerpo. Y parece que se disuelve con el cuerpo, al mo- 
rir este y perder su forma. Para justificar las capacidades intelectuales, 
Aristóteles pensó en un intelecto o una mente, que sería una luz que 
ilumina en el momento de la comprensión. Pero no aclara su relación 
con el alma y da la impresión de que es algo separado e impersonal (De 
anima 1,1-2,413a-b: De generatione animae, 736b,28); quizá común a 
todos los hombres (De anima, 111,5,430a). Esta será la interpretación de 
Averroes. 


No debe entenderse forma en el sentido de figura, sino como se ha 
dicho, todo el contenido y la esencia de algo, todo lo que configura y da 
actualidad a la materia. Aristóteles dice que el alma es la forma propia de 
los seres vivos: es decir el principio configurador y animador de toda la 
materia que los seres vivos tienen. El alma da forma y propiedades a la 
materia. A la antigijedad cristiana, Aristóteles les pareció materialista. Su 
lógica, su metafísica y su psicología fueron recibidas y cribadas más tar- 
de en la Escolástica. Pero el concilio V de Letrán (1513) condenó algunas 
ideas sobre el alma que provenían de él, a través de la interpretación de 
Averroes: «Condenamos a todos los que afirman que el alma intelectual 
es mortal, o que hay una sola para todos los hombres» (DS 1440). 


5. SC 292, 179. 
6. Seguimos a E. GILSON, El espíritu de la filosofía medieval, Rialp, Madrid 1981, 182- 
186. 


209 


CREADOS A IMAGEN DE DIOS (NATURALEZA) 


b) Correcciones cristianas 


La primera tradición teológica cristiana se acercó a Platón, por 
sentirlo más espiritual y advertir coincidencias sobre el carácter espiri- 
tual del alma, sobre su relación con el bien, la necesidad de la ascesis 
y sobre un más allá tras la muerte. Pero notó las diferencias y se vio 
obligada a corregirlo. El cristianismo no podía olvidar ni el relato del 
Génesis, donde se ve al hombre creado por Dios, ni la promesa de la 
resurrección final donde se reúne el alma y el cuerpo. 


Dice san Gregorio de Nisa: «La filosofía pagana dijo que el alma 
era inmortal. Esto es un fruto conforme a la piedad. Pero también ense- 
ña que transmigra de unos cuerpos a otros, y que pasa de la naturaleza 
racional a la irracional» (De vita Moysis, 11,40”). Los debates orige- 
nistas aclararon las diferencias. El Sínodo de Constantinopla (a. 543) 
declara: «Si alguien dice o cree que las almas de los hombres preexis- 
ten, es decir, que antes fueron mentes o potencias santas, que habían 
recibido la plenitud de la contemplación divina y que se pervirtieron 
(...) y fueron puestas en el cuerpo como castigo, sea anatema» (anat. 1: 
DS 403). Había varios puntos de diferencia: 1) El alma ha sido creada 
por Dios para el cuerpo, no preexisten ni son eternas ni autosuficientes; 
2) Las almas no transmigran (cambian de cuerpo) ni se reencarnan, 
sino que cada alma queda vinculada a su cuerpo para siempre; 3) El 
cuerpo forma parte de la perfección humana (por eso, hay verdadera 
resurrección); 4) el cuerpo, y toda la materia, es creación de Dios y, por 
eso, es bueno; e) el mal nace del corazón del hombre, no de su cuerpo; 
5) por eso, la ascesis cristiana no consiste en liberarse del cuerpo, sino 
en amar a Dios y someterse a su voluntad. 

Resume Tresmontant: «La antropología cristiana se define ante todo 
por esta proposición (...): el hombre es creado. El alma humana no es una 
parcela, un fragmento, ni una modalidad de la substancia divina. El alma 
humana es creada, es creatura. Por esta tesis metafísica fundamental el 
pensamiento cristiano rechazaba uno de los temas más permanentes del 
pensamiento de la India antigua tanto como de la Grecia antigua. El alma 
es creada, no preexiste a su cuerpo, no pasa de cuerpo en cuerpo y no ha 
caído en un cuerpo supuesto malo»*. 


Es bonito el testimonio de Teodoreto de Ciro (393 ca 466) que, 
después de destacar la variedad de teorías de los autores paganos, re- 
cuerda la unidad de las convicciones cristianas. 


7. Sobre la vida de Moisés, BPa 23 (1993) 120. 
8. Cl. TRESMONTANT, Les idées maítresses de la métaphysiche chrétienne, Ed. du Seuil, 
Paris 1962, 52. 
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«Pitágoras, Anaxágoras, Diógenes, Platón, Empédocles, Jenócrates 
han declarado que el alma es indestructible, mientras que Heráclito ha 
pretendido que las almas separadas del cuerpo se retiran en el alma del 
Todo, que les es connatural y consubstancial. Los estoicos, al contrario, 
han afirmado que las almas separadas del cuerpo subsisten y continuan 
viviendo por sí mismas (...). Demócrito, Epicuro, Aristóteles han dicho 
simplemente que el alma es corruptible (...). Para Pitágoras y Platón el 
espíritu es una porción divina. El hijo de Nicómaco está de acuerdo con 
ellos sobre este punto, aunque declara que el alma es mortal porque con- 
sidera el espíritu como algo diferente y distinto del alma». En cambio, 
los autores cristianos: «Todos enseñan al unísono (...) que el alma que 
no existía antes de ser enviada al cuerpo, ha sido creada cuando se ha 
formado este: “Dios formó al hombre, es decir, en efecto, con el polvo 
de la tierra y le inspiró en su rostro un aliento de vida y el hombre llegó 
a ser un ser vivo”. Hay que ver en esta inspiración no una emisión del 
aliento hecho por la boca, porque el Ser divino es incorporal, simple y 
sin partes. Sino la naturaleza misma del alma que es un espíritu dotado 
de inteligencia y de razón» (Thérap. V,22-51). 


c) El alma como forma del cuerpo, según Santo Tomás 


Santo Tomás de Aquino toma de Platón la idea del alma como suje- 


to de las funciones espirituales, pero también toma de Aristóteles la idea 
de que es forma. El alma es las dos cosas a la vez: es forma del hombre 
(no simplemente del cuerpo) y es sujeto de las funciones espirituales. 


«Como sentir es una operación del hombre (...), está claro que el 
hombre no es solo el alma, sino compuesto de alma y cuerpo. Platón, en 
cambio, al pensar que sentir es propio del alma, pensó también que el 
hombre es un alma que usa un cuerpo» (S. Th. L, q. 75, a.4); «El alma está 
unida al cuerpo por el acto del intelecto, que es su acto propio y principal, 
por eso es preciso que el cuerpo unido al alma esté dispuesto para servir 
mejor al alma en lo que es preciso para poder pensar» (De anima, 15). 
En la solución de Tomás de Aquino, el hombre no es una mezcla de alma 
y Cuerpo, ni tampoco una yuxtaposición. Es, al mismo tiempo, un alma 
espiritual que «informa» un cuerpo, y una materia organizada y vivifi- 
cada por un alma. Es difícil exagerar la importancia de esta equilibrada 
formulación, que permite superar todo dualismo. 


La idea del alma como forma del cuerpo tiene una larga recepción 


cristiana. Ha sido incorporada por la tradición y defendida por el Ma- 
gisterio, aunque no sea propiamente un dogma de fe. Permite superar 
representaciones que son deficientes y conectar con una idea científica 
del mundo. 
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Contra el carmelita Pedro Juan Olivi, el Concilio de Vienne (1312) 
rechazó que hubiera varias almas independientes en el hombre: una que 
anima el cuerpo (vegetativa), otra que lo hace sentir (sensitiva o psico- 
lógica) y otra que es sede de las funciones espirituales (racional o espi- 
ritual). Aunque se pueden distinguir estas funciones, hay una sola alma: 
«reprobamos como errónea y enemiga de la fe católica toda doctrina o 
proposición que temerariamente afirme o ponga en duda que la substan- 
cia del alma racional o intelectiva no es verdaderamente y por sí forma 
del cuerpo humano» (DS 902). Ante algunos neoaristotélicos que separa- 
ban el ser forma del cuerpo de las funciones espirituales (nous), el Conci- 
lio V de Letrán condena que «difundan dudas sobre que verdaderamente 
y por sí misma y esencialmente sea forma del cuerpo» (DS 1440). El Ca- 
tecismo, comenta: «La unidad del alma y del cuerpo es tan profunda que 
se debe considerar al alma como la “forma” del cuerpo; es decir gracias 
al alma espiritual, la materia que integra el cuerpo es un cuerpo humano 
y viviente; en el hombre, el espíritu y la materia no son dos naturalezas 
unidas, sino que su unión constituye una única naturaleza» (CEC 365). 

Hay que entender bien lo que significa que el alma es «forma del 
cuerpo». La forma representa un principio estructurador y dinámico. Por 
eso, no hay que pensar el alma como algo «que se mete dentro» y actúa, 
como los genios de los cuentos orientales. No es tampoco como la mano 
que mueve la marioneta. La forma comprende toda la organización y 
estructura, que justifica todas las propiedades y vitalidad. Esto puede 
conectar con una idea científica del universo. En el mundo, observamos 
muchos niveles de estructuras con propiedades específicas e irreducti- 
bles. En cada nivel o estrato, aparecen propiedades nuevas, funciones 
«emergentes» e irreductibles a sus componentes inferiores (así, los fenó- 
menos de la vida y el psiquismo). Las formas tienen propiedades. Tam- 
bién sucede eso con la forma general del ser humano, que es el alma. Es 
más que la mera composición. Además, el alma humana tiene funciones 
que trascienden lo corporal. Y creemos que el sujeto espiritual permane- 
ce delante de Dios, aun cuando muera el cuerpo. 


d) Desarrollos posteriores 


Cuando la tradición filosófica olvidó esta fórmula, volvió, primero, 
al dualismo, como sucede llamativamente en Descartes, o se vio obliga- 
da a disolver el alma, declarando que, en realidad, todos los fenómenos 
de la conciencia son simplemente materiales, como ha sucedido con las 
corrientes materialistas y positivistas modernas desde Hume. 


Descartes piensa en el cuerpo como en un artefacto mecánico, do- 
minado por una especie de genio interior, que es el alma. Mantiene los 
argumentos clásicos sobre la espiritualidad del alma, pero le queda sepa- 
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rada del cuerpo y con una unión frágil y difícil de imaginar. La idea de 
que el alma es «forma del cuerpo» implica, sin embargo, que la misma 
organización del cuerpo en todos sus aspectos también materiales tiene 
que ver con las propiedades del alma. Y que el todo es mucho más que la 
mera aglomeración de materiales. La forma tiene propiedades. 


Más recientemente, la problemática de la relación alma/cuerpo se 
ha reducido a la relación mente/cerebro. Aunque son cuestiones rela- 
cionadas, no representan lo mismo. Porque cuando se habla de mente, 
se está hablando de la experiencia interna de la conciencia (psicología), 
sin presuponer que haya un sujeto espiritual y trascendente a la materia 
(ontología), que es lo que está implicado en la idea de alma en la tradi- 
ción cristiana. 


4. TEOLOGÍA DEL CUERPO: EL VALOR CRISTIANO DE LO CORPORAL 
a) Un ser espiritual y corporal 


Según la narración del Génesis, Dios creó al mismo tiempo cuerpo 
y alma. El cuerpo pertenece al designio de Dios para siempre, pues 
está llamado a resucitar. El cuerpo es también creación de Dios y par- 
ticipa de su condición de imagen. El hombre es un ser corporal, un ser 
encarnado: «En la unidad de cuerpo y alma, el hombre, por su misma 
condición corporal, es una síntesis del universo material» (GS 14, cfr. 
CECISS, 327% 


«El cuerpo del hombre participa de la dignidad de la “imagen de 
Dios”: es cuerpo humano precisamente porque está animado por el alma 
espiritual, y es toda la persona humana la que está destinada a ser, en el 
Cuerpo de Cristo, el templo del Espíritu» (CEC 364); Dice san Ireneo: 
«Todos estarán de acuerdo en que somos un cuerpo tomado de la tierra y 
un alma que ha recibido de Dios el espíritu» (Adv. Haer. 11,22,1”). Y san 
Gregorio Nacianceno: «Habiendo cogido el Verbo de Dios una porción 
de la tierra recién creada, formó con sus manos inmortales nuestra figura 
y le comunicó la vida: pues el espíritu que él le insufló es un soplo de 
la invisible divinidad. Así, del polvo y del aliento fue creado el hombre, 
imagen de lo Inmortal, pues tanto en uno como en el otro, reina la natu- 
raleza espiritual. Por eso, en mi calidad de tierra, estoy atado a la vida de 
aquí abajo, pero al ser también una partícula divina, llevo en mi seno el 
deseo de la vida futura» (Poemata dogmatica, VII'. 


9. SC 211 (1974) 432. 
10. PG 38,452. 
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a) El cuerpo es parte integrante de la persona y, en particular, 
aporta toda la fuerza de lo anímico a nuestra personalidad (corazón). 
Es el sustrato de nuestra afectividad, de nuestra motivación de nuestro 
modo de ser. Los hombres no somos inteligencias puras. Por el cuerpo 
somos seres con sensibilidad y afectividad. También interviene en nues- 
tro sentido estético y en nuestro aprecio por los demás. 

b) Es la mediación de todo encuentro humano (Gabriel Marcel). 
Nos permite la expresión: el rostro, el gesto, el signo, la palabra para 
llegar a otros. El rostro es una gran epifanía de la persona, todo rostro 
humano interpela (Lévinas). Las relaciones familiares, los vínculos de 
la sangre, tienen una intensidad distinta. 

c) Nos sitúa en el mundo material: en el espacio físico y en el tiem- 
po histórico. Es el ámbito natural de nuestra vida, y forma parte de 
nuestra vocación al dominio del mundo. Nos pone en comunión con lo 
material, que comprendemos con nuestra inteligencia, pero dominamos 
con nuestras manos e instrumentos (técnica). Nos hace participar en 
el tiempo histórico. Y nos da una conciencia histórica: vivimos en un 
tiempo limitado y único, que es el tiempo del mundo y de la historia 
humana. Por el cuerpo participamos también del ciclo biológico de na- 
cimiento, crecimiento y muerte. Aunque en esto hay también una huella 
del pecado. 


Dice el teólogo ortodoxo, Olivier Clément: «Si el hombre es perso- 
na y naturaleza, esta misma naturaleza lleva en sí una cierta dualidad. Es 
una “naturaleza compuesta”, “sintética”, en la cual lo visible y lo invi- 
sible se penetran y se contienen mutuamente. Por su cuerpo, el hombre 
participa del mundo de la materia y de la vida o, más bien, el cuerpo es 
la inserción de la persona en la materia universal, la estructura a través 
de la cual la existencia personal particulariza el universo (...). El cuerpo 
es el sitio en donde yo empiezo a conocer el mundo por dentro, con la 
posibilidad de transformarlo en ofrenda o en carroña»". 


b) La valoración cristiana del cuerpo 


El cristianismo aporta una valoración positiva del cuerpo. Esa vi- 
sión está unida a puntos capitales de la fe cristiana. 


Dice Chesterton: «Se puede acabar en la locura de los maniqueos, 
que dirán que un suicidio es bueno porque es un sacrificio, que una per- 
versión sexual es buena porque no genera vida, que el diablo creó el sol 


11. O. CLÉMENT, Sobre el hombre, Encuentro, Madrid 1983, 93-94, 
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y la luna porque son materiales. Entonces se podrá empezar a preguntar 
por qué el catolicismo insiste en que hay espíritus malos igual que bue- 
nos, y que lo material también puede ser sagrado, como en la Encarna- 
ción o en la Misa, en el sacramento del matrimonio o la resurrección del 
cuerpo»”. 


1) En primer lugar, el cuerpo humano ha sido santificado defini- 
tivamente por la Encarnación y Resurrección de Cristo, que ya nun- 
ca dejará de ser hombre y de tener cuerpo. Y también enaltecido en la 
Asunción de la Virgen Santísima. 


Dice Jean Mouroux: «Todas las cosas adquieren su sentido, aquí en 
la tierra, por su relación a Cristo, que es “Aquel por quien todas las cosas 
fueron creadas” (Col 1,16). En su relación a Cristo, el cuerpo humano 
—misterio de dignidad y de miseria— encuentra su explicación definiti- 
va y su total perfeccionamiento. El cuerpo fue creado para ser asumido 
por el Verbo de Dios, y precisamente porque el Verbo se hizo carne, la 
condición del cuerpo ha quedado orientada definitivamente en un nuevo 
sentido. Está redimido y espera la glorificación» ”. 


2) Ha sido creado por Dios, que vio que toda la creación era «muy 
buena» (Gn 1,31) y forma parte integrante de la imagen de Dios que es 
el hombre. 


Dice san Ireneo de Lyón: «Al hombre lo plasmó Dios con sus propias 
manos, tomando el polvo más puro y más fino de la tierra y mezclándolo 
en medida justa con su virtud. Dio a aquel plasma su propia fisonomía, 
de modo que el hombre, aun en lo visible fuera imagen de Dios. Porque 
el hombre fue puesto en la tierra, plasmado a imagen de Dios. Y a fin de 
que pudiera vivir, sopló Dios sobre su rostro un hálito vital, de manera 
que tanto en el soplo como en la carne plasmada el hombre fuera seme- 
jante a Dios. Fue creado por Dios libre y señor de sí mismo, destinado 
para ser rey de todos los seres del cosmos» (Dem. ap. 11'”). 


3) Es templo del Espíritu Santo, ha sido santificado por la presencia 
de Dios y los sacramentos. 


Dice bellamente Tertuliano: «La carne es el quicio de la salvación. 
En efecto, si el alma se hace totalmente Dios, es la carne quien lo hace 
posible. La carne es bautizada para que el alma quede limpia; la carne 


12. G. K. CHESTERTON, ¿Por qué soy católico?, en Razones para la fe, cap. 2, Styria, 
Madrid 2008, 39. 

13. J. MOUROUX, Sentido cristiano del hombre, Y, Introd., Palabra, Madrid 2001, 119. 

14. FuP (1992) 80-81. 
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es ungida para que el alma quede consagrada; la carne es signada con la 
cruz para que el alma se vea defendida; la carne es cubierta con la im- 
posición de las manos para que el alma sea iluminada por el Espíritu; la 
carne se alimenta con el cuerpo y la sangre de Cristo para que el alma se 
sacie de Cristo. Por eso mismo no quedarán separadas en la recompensa, 
ya que han estado unidas en las obras» (De resurrectione, 8). Reza la 
Iglesia: «Purifícanos, Señor, y renuévanos de tal modo con tus sacra- 
mentos que también nuestro cuerpo encuentre en ellos fuerza para la vida 
presente y el germen de su vida inmortal» (Poscomunión del martes de la 
IV semana de Cuaresma). 


4) En particular, la Iglesia reconoce la bondad del matrimonio, que 


forma parte de la bendición de Dios sobre la primera pareja (Gn 1,28), 
y está santificado con un sacramento, como expresión de la unión de 
Cristo y de su Iglesia. Bendice el ejercicio de la sexualidad humana, que 
en el matrimonio encuentra su marco y perfección. 


Dice san Agustín: «Aunque la Sagrada Escritura relata que se unie- 
ron y engendraron después de haber sido expulsados del paraíso, no veo 
razón que pudiera prohibir que en el paraíso existieran las uniones santas 
y el tálamo puro, ayudando Dios en esto con su gracia y justicia» (De 
Gen ad litt. 9,3,5-6). «La bendición dada al matrimonio para que crecie- 
sen y se multiplicasen y llenaran la tierra (....) se dio antes de pecar, dán- 
donos a entender que la procreación de los hijos es gloria del matrimonio 
y no pena del pecado» (De Civ. Dei, X1V,21). 


5) Está llamado a la resurrección; y con los nuevos cielos y la nue- 


va tierra forma parte irrenunciable de la perfección final. Por tanto, el 
hombre perfecto es concebido siempre como integrado por un alma y 
un cuerpo. Esto se revela claramente en Cristo resucitado con su cuerpo 
glorioso. Y está prometido para todos los hombres. 
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Hermosamente, dice san Agustín: «Las almas de los fieles difuntos 
no sienten dura la muerte, que les ha separado de sus cuerpos porque su 
carne descansa en la esperanza, cualesquiera que sean los agravios que 
haya recibido tras ser privada del sentido. Pues no sucede como pensaba 
Platón, que las almas desean olvidar sus cuerpos, sino más bien, acordán- 
dose lo que les prometió el que nunca falla (Dios), que les aseguró hasta 
la integridad de sus cabellos, esperan con ilusión y paciencia la resurrec- 
ción de esos cuerpos, en los que tan duramente padecieron, pues no han 
de padecer más. Si no odiaban a su carne que, por debilidad, se resistía a 
la mente, cuando la obligaban a someterse, cuanto más la amarán cuando 
sea espiritual. De la misma forma que, con razón, se llama carnal al espí- 
ritu que sirve a la carne, también se llama espiritual a la carne que sirve 
al espíritu» (De Civ. Dei, X111,20). 
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Hay un modo cristiano de tratar el cuerpo, que forma parte de la 
imagen de Dios, que es el hombre. Cada hombre debe cuidar y respetar 
su propio cuerpo y el de los demás: porque es criatura y templo de Dios. 
Al mismo tiempo, debe conservar el orden debido: el cuerpo está al 
servicio del espíritu; y el espíritu al servicio de Dios. Poner el espíritu 
al servicio del cuerpo es un desorden y, a veces, una idolatría. El culto 
al cuerpo o los excesos en su atención no son cristianos. Tampoco es 
cristiano el desprecio del cuerpo. Lo cristiano es respetar el cuerpo y 
aceptar sus límites con sentido del humor (Chesterton, Lewis). 


Dice san Agustín: «El hombre recibió un cuerpo para su servicio, 
teniendo a Dios por Señor, y al cuerpo por siervo, teniendo por encima 
al Creador y por debajo lo que fue creado inferior; el alma racional fue 
constituida en el lugar intermedio y recibió la orden de unirse a lo supe- 
rior y de gobernar a lo inferior» (Enarr. in Ps. 145,5"); y el Catecismo: 
«No debe, por tanto, despreciar la vida corporal, sino que, por el contra- 
rio, debe tener por bueno y honrar a su propio cuerpo, como criatura de 
Dios que ha de resucitar en el último día. Herido por el pecado, experi- 
menta, sin embargo, la rebelión del cuerpo. La propia dignidad humana 
pide, pues, que glorifique a Dios en su cuerpo y no permita que lo escla- 
vicen las inclinaciones depravadas de su corazón» (GS 14). Hablando 
amablemente de un literato inglés (Matthew Arnold), dice Chesterton: 
«No apreció lo que había de valor y de humorismo en San Francisco 
cuando decía “mi hermano el asno”. (...) al considerar que el cuerpo es 
un animal muy cómico algunas veces» '*, Lo mismo dice Lewis, al tratar 
de Eros (Los cuatro amores). 


c) El problema del dualismo 


La fe cristiana sostiene que el hombre es una unidad. Es extraña al 
cristianismo la consideración de que la parte buena del hombre sea el 
espíritu y la parte mala la materia. Este dualismo maniqueo, repropuesto 
por los movimientos gnósticos, ha sido constantemente rechazado por 
la tradición cristiana. 


Dice Claude Tresmontant: «La tradición bíblica y, después, la tra- 
dición cristiana no consideran la corporalidad como un mal, ni como el 
lugar de una caída del alma, sino como la condición normal del vivien- 
te creado. De la misma manera (...), la tradición bíblica y la filosofía 


15. CCL 40, 2109. 
16. G. K. CHESTERTON, Maestro de ceremonias, Emecé, Buenos Aires 2006, 27. 
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cristiana ignoran toda mala conciencia en lo que se refiere a la materia, 
a la realidad física (...). Y esto tiene su mérito. Porque el pensamiento 
cristiano ha sido literalmente asediado por las corrientes de pensamiento 
gnósticas y dualistas. Se ha defendido firmemente contra esta tentación, 
la ha apartado lejos con solemnes condenas: contra los gnósticos de los 
primeros siglos, contra los maniqueos, contra los origenistas y los prisci- 
lianos, después, contra los neomaniqueos de la Edad Media. Por eso, es 
un contrasentido que se atribuyan al cristianismo tesis que no ha cesado 
nunca de rechazar y condenar». En el mismo sentido, E. Gilson: «Una 
de las sorpresas que esperan al historiador del pensamiento cristiano es 
su insistencia sobre el valor, la dignidad y la perpetuidad del cuerpo hu- 
mano. Casi todo el mundo considera la concepción cristiana como un 
espiritualismo (...). Sin embargo, para escándalo de muchos historiadores 
y filósofos sucedió lo contrario. San Buenaventura, Santo Tomás, Duns 
Escoto, y aún diría San Francisco de Asís, son hombres que amaron la 
materia, respetaron su cuerpo, celebraron su alta dignidad y jamás qui- 
sieron separar su destino del de su alma»'", 


Con todo, cuerpo y alma se pueden ser distinguir como dos dimen- 
siones que pueden separarse temporalmente, como sucede en la muer- 
te. En el ámbito de la teología cristiana, el justo empeño de mostrar 
la unidad del ser humano y de distanciarse del dualismo platónico ha 
producido recientemente algunas dificultades. A veces, se defiende un 
unitarismo tal que se suprimen las características del alma: incluso pier- 
den el estado intermedio, que es el estado tras la muerte y en espera de 
la resurrección. 


No es dualismo distinguir la doble experiencia natural, entre un 
mundo interior (conciencia, alma) y un aspecto exterior (cuerpo). Por 
otra parte, para un cristiano, es inevitable afirmar por la fe que el sujeto 
espiritual —el yo, con su biografía— pervive en Dios, mientras sabe por 
experiencia que el cuerpo se disuelve con la muerte. Algunos autores 
mostraron con justicia que el pensamiento hebreo sobre el hombre es 
mucho más unitario que el griego (Tresmontant). Después, se ha popula- 
rizado esta contraposición. Pero, a veces, se ha caído en la exageración 
contraria. 


En el ser humano se da una real falta de sintonía entre la afectivi- 
dad y el espíritu: «Andad en el Espíritu y no satisfagáis a las apetencias 
de la carne. Pues la carne tiene apetencias contra el espíritu y el espíritu 
contra la carne» (Ga 5,16). Pero esta dialéctica no supone que el cuerpo 


17. Cl. TRESMONTANT, Les idées maítresses de la métaphysiche chrétienne, Ed. du Seuil, 
Paris 1962, 52. 
18. E. GILSON, El espíritu de la filosofía medieval, Rialp, Madrid 1981, 177. 
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sea la parte mala y el alma la parte buena. Para el cristianismo, el peca- 
do procede siempre de la libertad humana. Siempre es el espíritu el que 
peca libremente, aunque la carne le puede tentar o rebelarse. 


Cuando se analizan las expresiones de san Pablo, se ve que muchos 
de los pecados simbolizados por la «carne», no son, en realidad, «carna- 
les», sino en sentido simbólico (riñas, maledicencias, etc.). Y el primer 
pecado tampoco fue un pecado carnal, sino la ambición del «ser como 
dioses» (Gn 3,5). La herencia del pecado original supone una disfunción 
entre afectividad y razón, o entre cuerpo y espíritu, y la salvación de 
Cristo restablece la armonía. 


Trabajos recomendados 


+ Buscar «Sheol» en la Biblia y sus paralelos. 

e Estudiar la restauración del verdadero Israel más allá de la muerte, 
como cumplimiento de las promesas de Dios, a partir de Ez 37. 

+ Estudiar en el índice del Catecismo la palabra «alma» y hacer un es- 
quema. 


Lecturas recomendadas 


+ E. GILSON, El espíritu de la filosofía medieval (Rialp), cap. IX, Sobre 
el alma y el cuerpo. 

e J. L. LorDA, El alma, en «Nuestro tiempo» 603 (2004/1X) 101-108. 

+ J. MOUROUX, Sentido cristiano del hombre (Palabra), parte II (sobre el 
cuerpo). 

+ COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL, A/gunas cuestiones actuales de 
escatología (1992). 


Bibliografía selecta de referencia 
Sobre la noción cristiana de alma 


Con amplia erudición histórica antigua, GUERRA (1976) 227-523. Con 
un tratamiento filosófico profundo, STEIN (2002) 113-163. Además, COLZA- 
NI (2001) 231-240; VALVERDE (1995) 203-236; ARANGUREN (2003) 70-93; 
AMENGUAL (2007) 167-203; CORETH (1991) 187-203. C. Pozo, La venida 
del Señor en la gloria, cap. V, La antropología subyacente a la escatología 
cristiana, Edicep, Valencia 1993 (2*), 105-116; A. RIGOBELLO, L'immortalitá 
dell'anima, Armando, Brescia 1987; A. MARRANZINI, Alma y cuerpo, en DTI 
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I (1982) 351-369; AA. VV., Psyché, en GLNT XV (1988) 1161-1304. Des- 
de una óptica personalista, J. MOUROUX, La liberté chrétienne, Aubier, Paris 
1966, 17-36. Otros J. QUITTERER, L'anima umana: Illusione o realtá neu- 
robiologica? Un contributo all'attualita del concetto di anima, en «Rivista 
Teologica di Lugano» 8 (2003) 217-231; H. SigDL, Sulla concezione tomista 
del rapporto tra anima e corpo dell'uomo, en «Angelicum» 73 (1996) 21-66. 
Desde un punto de vista filosófico, A. MILLÁN-PUELLES, La inmortalidad del 
alma, Rialp, Madrid 2008, y las voces Hilemorfismo y Inmortalidad del alma 
humana, en su Léxico Filosófico, Rialp, Madrid 1984, 336-347 y 358-368; C. 
FABRO, Introducción al problema del hombre, Rialp, Madrid 1982. A. LoBATO 
(ed.), L'anima nell antropologia di S. Tommaso d'Aquino: Atti del Congresso 
della Societá Internazionale S. Tommaso d'Aquino, Massimo, Roma 1987. 


Para una teología del cuerpo 


Además de MOUROUX (Sentido cristiano del hombre, UU), OUCALLAGHAN 
(2003) 343-377; STEIN (2002) 89-112; Evpokimov (1980) 40-43; BURGOS 
(2003) 67-84; AMENGUAL (2007) 57-91; CORETH (1991) 204-218; Lucas 
(1995) 203-211; C. ROCHETTA, Hacia una teología de la corporeidad, Ed. 
San Pablo, Madrid 1993; R. CAvEDO, Corporeidad, en NDTB 335-351; A. 
LoBATO, El cuerpo humano, en LOBATO (1994) 101-338; G. CINA, 11 corpo tra 
creazione e redenzione, en MORICONI (2001) 561-604; D. GORCE, voz Corps, 
en DSp 2 (1953) 2338-2378; B. M. AsHLEY O. P., Theologies of the Body: 
Humanist and Christian, The Pope John Center, Braintree (Massachussetts) 
1985. 
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Introducción: la interioridad humana y Dios 


La imagen de Dios en el ser humano se refleja, de manera especial, 
en su espíritu, capaz de conocer y de querer. A imagen de Dios, el ser 
humano con su inteligencia conoce. Y con su libertad puede gobernarse 
a sí mismo y dominar la creación, y crear algo nuevo con su trabajo. 
Y también puede entregarse y amar, como es propio de las personas 
divinas. 

Al mismo tiempo, no es el creador del mundo. Debe reconocer el 
orden que Dios ha puesto en las cosas y en sí mismo. Debe escuchar la 
voz de la realidad para ordenarse a su fin. Según la sabiduría bíblica y 
cristiana, cada persona tiene delante dos caminos: seguir lo que Dios 
quiere, o conducirse por su propio egoísmo y convertirse en fin de sí 
mismo: «Dichoso el hombre que no sigue el consejo de los impíos ni se 
detiene en la senda de los pecadores (...), sino que se complace en la ley 
de Yahvé, y la recita de día y de noche» (Sal 1; cfr. Didaché, 1,1). 


El famoso psiquiatra judío vienés Viktor Frankl al concluir su libro, 
El hombre en busca de sentido, decía: «El hombre tiene dentro de sí las 
dos posibilidades; de sus decisiones y no de sus condiciones depende 
cuál se manifieste (...). El hombre es ese ser que ha inventado las cáma- 
ras de gas de Auschwitz, pero también es el ser que ha entrado en esas 
cámaras con la cabeza erguida y el Padrenuestro o el Shemá Yisrael en 
sus labios». 


La tradición cristiana tiene una gran confianza en la verdad porque 
viene de Dios, en la capacidad humana para apreciar lo que tiene que 


1. V. FRANKL, El hombre en busca de sentido, Herder, Barcelona 1988, 128. 
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hacer (conciencia moral) y en la realización de la libertad en el amor a 
Dios y a los demás. Todo esto es luz frente a la confusión de la liber- 
tad que difunden, por un lado, el subjetivismo libertario y, por otro, el 
materialismo moderno. Es una aportación esencial en el diálogo evan- 
gelizador. En este capítulo, vamos a estudiar estos tres aspectos: la idea 
cristiana de verdad; la conciencia moral que descubre la verdad concre- 
ta sobre lo que hay que hacer, y el sentido de la libertad humana. 


AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Oh Dios, fuente de todo bien, escucha sin cesar nuestras súplicas 
y concédenos, inspirados por ti, pensar lo que es recto y cumplirlo con 
tu ayuda. Por nuestro Señor Jesucristo. Amén» (Oración del Domin- 
go X). 

«No se equivoca el hombre al afirmar su superioridad sobre el 
universo material y al considerarse no ya como una partícula de la 
naturaleza o como elemento anónimo de la ciudad humana. Por su in- 
terioridad es, en efecto, superior al universo entero. A esa profunda 
interioridad retorna cuando entra dentro de su corazón, donde Dios le 
aguarda, escrutador de los corazones, y donde él personalmente, bajo 
la mirada de Dios, decide su propio destino» (GS 14); «La orientación 
del hombre al bien solo se logra con el uso de su libertad (...). La verda- 
dera libertad es signo eminente de la imagen divina en el hombre (...). 
Dios ha querido “dejar al hombre en manos de su propia decisión” 
(Eccli 15,14), para que así busque espontáneamente a su Creador y, 
adhiriéndose libremente a este, alcance la plena y bienaventurada per- 
fección» (GS 17). 

1. Porque el mundo ha sido hecho por la inteligencia divina, está 
impregnado de inteligencia y puede ser comprendido por la inteligen- 
cia humana. Este es el fundamento de la idea cristiana de verdad. 

2. Por haber sido hecho para Dios, el ser humano tiene una capa- 
cidad infinita de conocer y querer. Y está naturalmente inclinado hacia 
el bien y la felicidad. Es la tendencia básica de la voluntad humana y el 
motor de su psicología. 

3. La fe cristiana se enfrenta a todo determinismo materialista, y 
cree firmemente en la existencia de la libertad humana. La libertad hu- 
mana es una gran prueba de la condición espiritual de la persona hu- 
mana, como imagen de Dios, porque no se puede explicar de un modo 
materialista. 
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4, Puesto que el hombre está hecho para una relación de amor, la li- 
bertad es fundamentalmente la capacidad para entregarse amorosamen- 
te a Dios y a los demás. Solo así se realiza la persona. Ese es el sentido 
cristiano de la libertad, que tiene como horizonte el doble mandamiento 
de la caridad, y como modelo la entrega de Cristo. 

5. Dios ha dado al hombre la capacidad de entender en concreto 
lo que debe hacer. Llamamos conciencia moral a esta capacidad de 
descubrir la verdad directiva, lo que le pide la realidad. Gracias a ella, 
el hombre puede acomodarse al orden que Dios ha puesto en la realidad 
y «vivir en la verdad»: en la verdad de su propio ser y en la verdad de 
las cosas. La libertad es «responsable», se realiza fundamentalmente 
«respondiendo» a lo que piden, en cada caso, las circunstancias. 

6. La conciencia humana está siempre delante de Dios y las decisio- 
nes morales se toman delante de El, independientemente de si el sujeto 
se da o no cuenta. Al cumplir o al rechazar la voz de la conciencia, se 
ama o se rechaza la voluntad de Dios. Por eso, todas las decisiones 
morales afectan a nuestra relación con Dios y nos ordenan o nos desor- 
denan respecto a nuestro fin y realización. 

7. El ser humano responde a su vocación por el ejercicio del conoci- 
miento y de la libertad. Por eso, pertenece a la dignidad de cada persona 
gozar de la educación y libertad necesarias para dirigir en conciencia su 
propia vida. La libertad no es un fin en sí misma, sino la capacidad que 
el hombre tiene de responder a lo que le piden las circunstancias, y de 
dirigirse a su fin, escogiendo los medios. 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. La Biblia no trata sistemáticamente de las 
funciones del espíritu humano, pero habla con mucha profundidad de 
su sentido para el hombre. La Biblia entiende que la verdad del mundo 
es fruto de la sabiduría divina. Por eso, la Ley moral está impresa en la 
creación. En realidad, es su fundamento. En su corazón, el hombre es 
capaz de conocer y valorar esa verdad, que es camino para su vida. Ese 
es el marco de la libertad: la respuesta a la verdad que viene de Dios. 


Toda la Biblia está atravesada de asombro y alabanza por la sabidu- 
ría divina, que ha creado el mundo «por la palabra», el Verbo. Destacan 
los hermosos himnos a la sabiduría divina, que la tradición cristiana apli- 
cará al Hijo: «Es un reflejo de la luz eterna, espejo nítido de la actividad 
de Dios e imagen de su bondad (...), renueva el universo y, entrando en 
las almas de los justos, va haciendo amigos de Dios (...). Si la inteligen- 
cia es creadora, ¿quién sino la Sabiduría es el artífice de cuanto existe?» 
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(Sb 7,26-8,6; cfr. Pr 8; Si 1; Jb 28). El hombre debe alabar a Dios y seguir 
la ley moral, que descubre lo que Dios le revela, en la misma creación, en 
la Ley de la Alianza del Sinaí (Dt 4,5-8) o en la enseñanza de Jesucristo. 
La Biblia da mucha importancia al corazón, donde el hombre escucha la 
voz de Dios y medita para poder obrar en respuesta: «La Ley de Yahvé 
es perfecta, consuelo del alma, la sentencia de Yahvé es verdadera, sa- 
biduría para el humilde. Los preceptos de Yahvé son rectos, gozo para 
el corazón. Es claro el mandamiento de Yahvé, luz para los ojos» (Sal 
19/18,9-12; cfr. Sal 119/118). 


Historia doctrinal. La enseñanza cristiana sobre el espíritu humano 
se basa en la sabiduría bíblica. Pero también incorporó muchos hallaz- 
gos de la sabiduría clásica sobre el espíritu humano y sus funciones, 
logrados especialmente por Platón y Aristóteles. La doctrina sobre las 
funciones espirituales fue recogida por los Padres y sistematizada por 
santo Tomás de Aquino para describir el acto libre. A partir del siglo 
XVIII, la manualística se apoyará en esos argumentos para defender lo 
específico del espíritu humano (alma), frente al materialismo creciente. 
Además, la tradición cristiana desarrolló el tema de la ley natural, impre- 
sa en el mismo orden de la realidad, y su conocimiento por la conciencia 
moral. Y, ante la reivindicación moderna de la libertad entendida como 
autonomía, ha hecho un largo discernimiento sobre el sentido cristiano 
de la libertad como entrega a Dios y a los demás. 

En el Catecismo. Hay muchas referencias sobre la naturaleza y 
orientación del espíritu humano (27, 50, 159, 216, 356, 367, 368). 


Además, al tratar del octavo mandamiento, se habla del aprecio cris- 
tiano por la verdad y de «vivir en la verdad» (2465-2470). Al tratar de la 
oración y también del noveno y décimo mandamientos, se explica lo que 
es el corazón y su purificación por la acción del Espíritu Santo (2517, 
2520, 2541-2544, 2563, 2697, 2730). En la primera sección dedicada 
a la moral, se trata ampliamente la libertad humana (1730 a 1748) y la 
conciencia (1776-1802). El tema de la libertad es un punto fuerte del 
Catecismo. Después de situarla en el contexto de la vocación del hombre 
a la unión con Dios (1730), explica su sentido señalando los contrastes 
con la cultura moderna. 
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CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. EL ESPÍRITU HUMANO: PALABRA Y VERDAD 


a) La estructura del espíritu humano 


Para la tradición cristiana, la imagen de Dios se refleja de manera 
especial en el espíritu humano. Su capacidad de conocer y de amar, es 
lo que más se parece a Dios. 


Dice san Ireneo: «El hombre es racional, y por ello semejante a Dios, 
creado libre y dueño de sus actos» (Adv. Haer. 1V,4,3); san Agustín: «En- 
tendemos que tenemos algo que es imagen de Dios: a saber, la mente y 
la razón. Es la misma mente que reclama la luz de Dios y la verdad de 
Dios» (Enarr. in Ps. 42,6); «Si toda ella contempla la verdad, entonces 
es imagen de Dios (...). Cuanto más se dedique a lo que es eterno, más se 
forma la imagen de Dios» (De Trinitate, X11,7,10). 


Gracias a esas capacidades, puede unirse a Dios y dominar el mun- 
do. El hombre es, por naturaleza, capaz de Dios, está preparado para 
conocerle y amarle. Esto da al espíritu humano una peculiar apertura al 
infinito y un anhelo insaciable, que lo hacen abierto a la trascendencia. 
Esa apertura infinita es la base de la motivación humana. 


Dice san Gregorio de Nisa: «Si el hombre nace para esto, para ha- 
cerse partícipe de los bienes divinos, necesariamente tiene que ser cons- 
tituido de tal manera que pueda estar capacitado para participar de esos 
bienes. (...). Por esta razón se le dotó no solo con la vida, sino también 
con la razón, la sabiduría y todos los bienes dignos de Dios, con el fin 
de que, por medio de cada uno de ellos, apetezca lo que le es propio 
(...). Esto mismo lo ponía de manifiesto con una sola palabra de amplio 
contenido el relato de la creación, al decir que el hombre está hecho a 
imagen de Dios» (La gran catequesis, V,4-7?). La apertura infinita del 
espíritu humano es señalada también por los «filósofos de la biología» 
de principios del siglo XX (Max Scheler, Gehlen, Plessner), aunque no 
sean concordes en su interpretación. 


La tradición cristiana incorporó los hallazgos de la filosofía griega, 
especialmente de Platón y Aristóteles, sobre la distinción de funciones 
entre inteligencia y voluntad. Los utilizó en la teología y ahondó en la 
analogía entre el espíritu humano y la Trinidad. Hizo algunas precisio- 
nes y obtuvo algunas luces. Especialmente, san Gregorio de Nisa, san 
Agustín y santo Tomás de Aquino. 


2. BPa 9 (1990) 53-54. 
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La teología trinitaria cristiana se construyó al percibir el paralelismo 
de los actos del espíritu humano (conocimiento y amor) con las procesio- 
nes divinas (San Atanasio, san Basilio, san Gregorio de Nisa). Después, 
en sentido contrario, san Agustín hizo una división tripartita del espíri- 
tu humano, basándose en la Trinidad: memoria, inteligencia y voluntad. 
«Recuerdo que poseo memoria, entendimiento y voluntad; comprendo 
que entiendo, quiero y recuerdo; quiero querer, recordar y entender y al 
mismo tiempo recuerdo toda mi memoria, inteligencia y voluntad (...). 
De idéntica manera sé que quiero todo lo que quiero, recuerdo todo lo 
que sé» (De Trinitate, X,11,18). Por memoria, san Agustín entiende la 
memoria de sí, que hoy llamaríamos «autoconciencia». Por eso, es re- 
flejo de la Trinidad: primero, es la autoconciencia (memoria), después, 
el conocimiento (notitia) y después, el amor. Con frecuencia, se malin- 
terpreta. 


El misterio de la Palabra 


Según describe las cosas el Génesis, el hombre fue hecho por la Pa- 


labra de Dios. «Dijo Dios: hagamos al hombre a nuestra imagen y seme- 
janza» (Gn 1,26-28). El hombre es un ser hablado por Dios. En cierto 
modo cada hombre, es una una palabra divina, llamada y una vocación a 
la eternidad, que requiere y espera una respuesta personal. Algunos pen- 
sadores cristianos han visto en esto el fundamento del lenguaje humano 
y una luz para superar el idealismo y el subjetrvismo modernos. 


Dice poéticamente Ferdinand Ebner: «Que Dios creó al hombre no 
quiere decir otra cosa que se dirigió a él hablándole. Creándole le dijo: 
“Yo soy y por Mí eres tú”. En cuanto Dios habló así al hombre (...) creán- 
dolo en relación al tú, llegó el hombre a ser consciente de su existencia 
y de su relación con Dios»*. «La lengua, como pensaba también [Hans 
Georg] Haman (...) es de origen divino, algo “sencillamente trascenden- 
te”, “sobrenatural”, un hecho de la vida espiritual, no de la vida natural. 
De Dios tuvo que venir la palabra a la vida, puesto que la vida no hubiera 
sido capaz desde sí de encontrar el camino para la palabra, que creó y 
despierta en el hombre la vida del espíritu»*. También a Joseph de Mais- 
tre y Louis de Bonald les parecía que el origen del lenguaje humano tiene 
que ver con la revelación original. La tradición cristiana medieval pensa- 
ba que, al crear a Adán, Dios tuvo que darle los conocimientos necesarios 
para vivir dignamente. 


3. FE EBNER, La palabra y las realidades espirituales. Fragmentos pneumatológicos, Parte 


III, Caparrós Ed., Madrid 1995, 37. 
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Para el ser humano, el universo creado por Dios tiene un cierto ca- 
rácter verbal. En la belleza del universo y en la profundidad de su alma 
puede descubrir los resplandores de su gloria. Es una verdad y una 
belleza que no inventa, sino que recibe y descubre lleno de asombro. 


Dice Jean Mouroux: «Dios crea el mundo por generosidad, para ma- 
nifestar su bondad y hacer partícipes de ella a los seres. El universo viene 
a ser, en consecuencia, una expresión lejana, pero real, de Dios, revela 
su presencia, es “sacramental”. Las creaturas son, con plena realidad, 
cosas: existen en sí mismas (...), son tema para la ciencia. Pero aún más 
profundamente son signos y nos hablan de Dios»?. 


Porque el mundo ha sido creado por la inteligencia divina, puede 
ser comprendido por la inteligencia humana. Este es el fundamento del 
«realismo cristiano» (Gilson). Las cosas encierran una verdad propia, 
pensada por Dios y accesible al hombre, hasta cierto punto. 


Comenta Claude Tresmontant: «Se puede hablar legítimamente de 
un “racionalismo cristiano”, si se entiende por racionalismo lo que la 
ciencia moderna entiende por eso: un optimismo fundamental referente al 
poder de la razón humana, sus derechos, sus exigencias legítimas»'. Dice 
santo Tomás de Aquino: «Como buen maestro, Dios ha tenido cuidado de 
proporcionarnos excelentes escritos que nos instruyan en la perfección 
(...). Estos escritos se encuentran en dos libros: el libro de la Creación y 
el de la Escritura. En el primero, todas las criaturas son escritos que nos 
enseñan la verdad sin mentira» (Sermo V in Dom. 2 de Adventu). 


Al incorporar la doctrina de Platón sobre los arquetipos de todas 
las cosas, la tradición cristiana pensó enseguida que esos arquetipos 
O ideas divinas están en la mente de Dios y, más concretamente, en el 
Verbo, que es también la Palabra de Dios. «Por Él fueron hechas todas 
las cosas y sin Él no se hizo nada de cuanto existe» (Jn 1,3; Col 1,15-10; 
Hb 1,1-3). El tema tiene una gran profundidad metafísica, pues efecti- 
vamente, se comprueba que la realidad está constituida y configurada 
por formas y estructuras. El orden manifiesto es pensable y, al mismo 
tiempo, señal de inteligencia. 


El filósofo judío Filón de Alejandría puso las ideas divinas de Pla- 
tón, los arquetipos de todas las cosas, en la mente de Dios (Logos). La 
tradición cristiana las pondrá en el Verbo, que encarnado es también el 
verdadero arquetipo del hombre. Dice san Agustín: «Entre Dios que dice 


5. J. MOUROUX, Sentido cristiano del hombre, UI, Palabra, Madrid 2001, 47. 
6. Cl. TRESMONTANT, Les idées maítrisses de la métaphysique chrétienne, VII, Seuil, Paris, 
1962, 103. 
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y la criatura, que es creada, ¿qué es lo que hay sino el Verbo por el que 
fue creada? Ya que dijo Dios: hágase, y se hizo. Este es el Verbo incon- 
mutable» (In loh. Ev. 1,11); y, comentando Jn 1,3: «“*Todo fue hecho por 
Él, y sin Él no se hizo nada”. Las criaturas todas han sido hechas por Él: 
las grandes, las pequeñas, las altas, las bajas, las espirituales y las cor- 
porales. Ni formas, ni unión ni armonía de partes, ni naturaleza alguna 
estructurada según las leyes del número, peso y medida, existe sin el 
Verbo» (In loh. Ev. 1,13). Santo Tomás de Aquino desarrolla el tema (S. 
Th. L q. 15; q. 44, a. 3). 


Además, el espíritu del hombre está preparado para recibir la re- 
velación de Dios, para poderla entender. Por esa razón, se puede definir 
al hombre como «oyente de la palabra». 


Es lo que pensaba Ebner. Rahner tomó esta expresión como una 
clave de su antropología. De hecho es el título de uno de sus ensayos más 
famosos, pero amplía y modifica su sentido. 


La verdad como don de Dios 


La verdad que conocemos y la luz de la inteligencia por la que 
comprendemos intelectualmente la realidad (y nos hace libres para 
obrar en ella), es un profundo misterio, por más que estemos acostum- 
brados. San Agustín pensaba que podemos conocer las verdades eter- 
nas que constituyen la realidad, en el Verbo. Esa es la doctrina de la 
iluminación. 


La antigiiedad quedó fascinada ante el misterio del conocimiento, 
que es inmaterial y, por tanto —así lo pensaban— inmortal y divino. Tanto 
Platón (doctrina de las ideas) como Aristóteles (doctrina del intelecto 
agente o nous) piensan en el carácter divino de la inteligencia. San Agus- 
tín cristianizó esa doctrina inspirado por las palabras del salmo: «En tu 
luz veremos la luz» (Sal 36/35,10) y en la doctrina joánica del Verbo: 
«el Verbo era la luz verdadera que ilumina a todo hombre» (Jn 1,9). Ar- 
gumentaba que las verdades eternas, de orden filosófico o moral, no se 
pueden conocer a partir de lo contingente, Porque lo contingente nunca 
puede fundamentar lo necesario, tienen que contemplarse en Dios. La 
doctrina encuentra paralelos en Orígenes y Dionisio. 


Santo Tomás de Aquino propone otra solución. Las ideas que or- 
denan el universo tienen su origen en Dios, pero están en las cosas. Y 
la mente humana tiene esa asombrosa capacidad de conocer el mundo a 
través de los sentidos, y abstraer las ideas a partir de su conocimiento 
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sensorial. La luz de la inteligencia que hace esa abstracción no es una 
luz divina, sino una capacidad creada (S. Th. L, q. 79). 

Influido por las representaciones científicas, la cultura actual des- 
confía de que el hombre pueda alcanzar ninguna verdad. Incluso des- 
confía de la idea misma de verdad, que parece potencialmente peligrosa 
en un ambiente democrático. Solo hay aproximaciones provisionales y 
útiles en el ámbito de las ciencias experimentales. Para la mente cris- 
tiana, en cambio, puede haber verdad tanto en las grandes ideas que el 
espíritu humano descubre para definir el mundo, como en las represen- 
taciones que pueden hacerse sobre la constitución de la materia. La ver- 
dad absoluta es Dios mismo, pero el hombre es capaz de verdad, aunque 
sea una verdad limitada y parcial. 


Hay una larga historia en este desengaño moderno, que pasa por 
el criticismo kantiano y por los excesos ideológicos totalitarios (He- 
gel, Marx); también por la creciente conciencia de los límites me- 
todológicos y «físicos» del conocimiento científico (criterio de de- 
marcación de hipótesis, imposibilidad de conocer con exactitud total 
las condiciones iniciales, sistemas caóticos irresolubles, dualidad de 
la mecánica cuántica, etc.). Además de los problemas morales y del 
problema ecológico. 


2. EL CORAZÓN QUE DELIBERA Y LA CONCIENCIA MORAL 
a) El corazón 


Con una terminología literaria, la Biblia habla del corazón como 
centro íntimo y espiritual del hombre (cfr. Dt 6,5; 29,3; Is 29,13; Ez 
36,26; Mt 6,21; Lc 8,15; Rm 5,5). Es el lugar donde se medita y se de- 
cide la conducta y el lugar de la presencia de Dios. Dios ve el corazón 
y las entrañas humanas (Jr 11,20; Sal 7). El cambio del corazón es parte 
central de las promesas de la Nueva Alianza. La conversión empieza 
por el corazón. 


«Para designar el lugar de donde brota la oración, las Sagradas Es- 
crituras hablan a veces del alma o del espíritu y, con más frecuencia 
del corazón (más de mil veces). Es el corazón el que ora» (CEC 2562); 
«El corazón es la morada donde yo estoy, o donde yo habito (según la 
expresión semítica o bíblica: donde yo “me adentro”). Es nuestro centro 
escondido, inaprensible, ni por nuestra razón ni por la de nadie. Solo el 
Espíritu de Dios puede sondearlo y conocerlo. Es el lugar de la decisión, 
en lo más profundo de nuestras tendencias psíquicas. Es el lugar de la 
verdad, allí donde elegimos entre la vida y la muerte. Es el lugar del 


229 


CREADOS A IMAGEN DE DIOS (NATURALEZA) 


encuentro, ya que a imagen de Dios, vivimos en relación: es el lugar de 
la Alianza» (CEC 2563). 


El corazón es el centro del espíritu humano. Desde este punto de 


vista, equivale a esa parte superior o más profunda del hombre, que 
hemos llamado «mente». Que es también el lugar más cercano a Dios, 
que lo crea y sostiene en el ser. 


Dios da el ser a las cosas, no solo al principio, sino constantemente 
(las conserva en el ser). Por tanto, está presente en lo más profundo de ellas 
con su acción. También está en lo más íntimo del hombre: «Intimius inti- 
mo meo» (san Agustín). En la parte superior (intelectual)”, o apex mentis, 
como señala san Agustín: «abstrusior profunditas nostrae memoriae», «en 
lo más profundo de nuestra conciencia» (De Trinitate, XV,21,40). Este es 
el fundamento antropológico de la mística. Pero no hay que confundir la 
experiencia de las profundidades del espíritu humano con Dios mismo. 
Esto diferencia la doctrina cristiana de otras religiones panteístas. Dios 
crea a la creatura, pero no se confunde con ella: la profundidad del alma no 
es Dios; es imagen de Dios y lugar de la presencia de Dios. 


La palabra «corazón» tiene la ventaja de recordar el aspecto afec- 


tivo de la psicología humana. Y resalta, de esta manera, la unidad del 
ser humano. La tradición occidental, desde los clásicos griegos es ra- 
cionalista y tiende a dividir excesivamente el aspecto intelectual (obrar 
racional) del aspecto afectivo. Pero las decisiones se toman siempre en 
el contexto de la afectividad. La persona es una unidad y obra como 
una unidad. «La tradición espiritual de la Iglesia también presenta el 
corazón en su sentido bíblico de “lo más profundo del ser” (...), donde 
la persona se decide o no por Dios» (CEC 368). 


Dietrich von Hildebrand, que era un decidido partidario de la espi- 
ritualidad del corazón humano, dice: «Tenemos por un lado el papel del 
corazón en la vida del hombre, en la Liturgia y en las Sagradas Escrituras 
y, por otro, el corazón y la esfera afectiva en el ámbito de la teoría filo- 
sófica: ¡qué mundos tan diferentes! El corazón de hecho, no ha tenido un 
lugar propio en la filosofía. Mientras que el entendimiento y la voluntad 
han sido objeto de análisis e investigación»*. Dice Olivier Clément: «El 
corazón no es solamente un órgano fisiológico en donde resuenan las 
emociones, sino que simboliza también, en el sentido más realista, el 
centro de integración personal de las facultades humanas y el lugar del 
combate espiritual. (...) El corazón es el lugar de la inteligencia, en la 


7. H. GRAFF, L'image de Dieu et la structure de l'Gme d'aprés les Péres grecs, en «La vie 
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expresión reflexiva de esta y en las raíces contemplativas. De este modo 
designa a la persona; en él, la naturaleza se abre al “sin fondo” irreducti- 
ble de la existencia personal. Por eso es “impenetrable”; solo Dios “sabe 
los secretos del corazón” (Sal 44,22). El “abismo del corazón” es el lugar 
del encuentro con Dios»”. El Catecismo de la Iglesia católica destaca la 
importancia del corazón (368, 582, 1431, 1764, 1766, 2517, 2562-2563, 
2843). Además, hace una profunda reflexión sobre la purificación del 
corazón, a propósito del noveno y décimo mandamientos. 


La afectividad del hombre no se reduce a las pasiones que compar- 
timos con los animales, sino también a los afectos, anhelos o tendencias 
permanentes de la voluntad (a la verdad, al bien, a la felicidad, al amor, 
a la justicia, a la salvación). Esta afectividad pertenece a la esfera espi- 
ritual, porque se dirige a bienes espirituales (Von Hildebrand). 


b) La deliberación y la voluntad 


El corazón es, en la Biblia, el lugar de las decisiones, donde el hom- 
bre se decide a obrar, ponderando lo que conviene hacer, siempre delan- 
te del misterio de Dios (Dt 6,5; 29,3; Is 29,13; Jr 31,33; Ez 36,26; Mt 
6,21; Lc 8,15; Rm 5,5). «A esta profunda interioridad retorna cuando 
entra dentro de su corazón, donde Dios le aguarda, escrutador de los 
corazones, y donde él personalmente, bajo la mirada de Dios, decide su 
propio destino» (GS 14). 

En este sentido, hoy solemos llamarlo conciencia o autoconciencia. 
El proceso por el que el hombre decide lo que va a hacer es un peculiar 
razonamiento práctico donde confluyen las reflexiones de la inteligen- 
cia y las valoraciones de los afectos. A ese proceso, se le llama delibe- 
ración y es la clave para entender la acción humana y su libertad. 

La fe cristiana no tiene una teoría propia sobre la acción humana. 
Desde el principio, se opuso al determinismo y al fatalismo griegos, y 
defendió la libertad y la responsabilidad humanas. Por otra parte, los 
autores cristianos acogieron y purificaron los hallazgos de la psicología, 
especialmente de Platón y Aristóteles. Y han dado lugar a algunas sínte- 
sis muy notables, como es la de santo Tomás de Aquino. 


«Según la definición de Aristóteles, de San Gregorio de Nisa y de 
San Juan Damasceno, se dice voluntario no solo a lo que sale de dentro, 
sino a lo que incluye el conocimiento» (S. Th. -I, q. 6, a.1). En la Suma 
Teológica (I-ID), santo Tomás estudia primero lo voluntario. Y define la 


9. O. CLÉMENT, Sobre el hombre, 4,2, Encuentro, Madrid 1983, 101-102. 
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libertad como capacidad de hacer actos voluntarios. Después, describe la 
acción humana con su deliberación, elección e imperio. «La elección (li- 
bre) es consecuencia de un dictamen o juicio, que es como la conclusión 
de un razonamiento práctico» ($. Th. I, q. 13, a.3). Es decir, de un razon- 
amiento concreto donde se diseña lo que se va a hacer. 


Llamamos voluntad a la capacidad de tender conscientemente que 
hay en el hombre. Las tendencias conscientes de la voluntad pueden ser 
de dos tipos. Las tendencias espontáneas, porque la voluntad ya está 
inclinada (siempre queremos ser felices). Y otras, deliberadas, que son 
fruto de una reflexión práctica, donde se determina lo que se va a hacer 
y el modo de hacerlo. 


Aristóteles llama a la voluntad «apetito racional», es decir, capaci- 
dad de tender consciente. El hombre tiene otras inclinaciones o apetitos, 
que pueden ser causa de actos involuntarios: actos reflejos como todo ser 
vivo o actos pasionales como los animales. Son voluntarios los actos que 
proceden de la conciencia, los que se generan en ella. En el hombre hay 
una tendencia natural hacia los bienes eternos e imperecederos: vivir y 
realizarse; participar en la verdad, la bondad (ser bueno, realizar el bien) 
y la belleza; amar y ser amado. Son las orientaciones básicas inscritas en 
la voluntad humana. En la terminología escolástica, se les llama voluntas 
ut natura. Blondel las denominó volonté voulant;, es decir, la voluntad 
en cuanto querer, en cuanto inclinación general al bien. La tendencia 
deliberada es la que sigue a la reflexión y decisión. A esta, en terminolo- 
gía escolástica, se le llama voluntas ut ratio: es la voluntad que, con un 
razonamiento particular, concreta la acción que va a realizar. 


Cuando se entiende lo que es la deliberación, se entiende el papel 
de la libertad. La deliberación es el razonamiento práctico que da for- 
ma a la acción. En la deliberación, se eligen fines y medios y se dise- 
ña la acción concreta. La libertad no es solo elegir entre opciones ya 
preestablecidas. Esta es una idea muy pobre de la libertad. La riqueza y 
apertura de la libertad tiene detrás la apertura infinita de la inteligencia 
y también la amplitud de sus anhelos. 


El materialismo se equivoca cuando, a veces, confunde la libertad 
con la indeterminación e intenta buscar alguna explicación materialista 
de la indeterminación (en el principio de Heisemberg, por ejemplo). La 
libertad no es solo indeterminación. Tiene detrás la apertura infinita de la 
inteligencia. «La libertad es el poder, radicado en la razón y en la volun- 
tad, de obrar o de no obrar, de hacer esto o aquello, de ejecutar así por sí 
mismo acciones deliberadas. Por el libre arbitrio cada uno dispone de sí. 
La libertad es en el hombre una fuerza de crecimiento y de maduración 
en la verdad y la bondad. La libertad alcanza su perfección cuando está 
ordenada a Dios, nuestra bienaventuranza» (CEC 1731). 
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c) La conciencia moral y el sentido moral 


Al pensar cada acción, se perciben también las implicaciones mo- 
rales, porque se advierte de qué manera nuestro acto concuerda o se en- 
frenta al orden de la realidad. Se nota si lo que vamos a hacer está bien 
o está mal. Antes de obrar, se perciben obligaciones y prohibiciones; y, 
cuando ya se ha obrado, se siente una satisfacción o un reproche. A esta 
valoración concreta y espontánea, se le llama «juicio de conciencia», y 
también «voz de la conciencia». También le podemos llamar «concien- 
cia moral», para distinguirla de la conciencia en general. La conciencia 
moral es una de las funciones básicas de la conciencia humana. 


Dice el cardenal Newman: «La conciencia no es un juicio sobre 
ninguna verdad especulativa o doctrina abstracta, sino que se dirige de 
forma inmediata a la conducta, a algo que debe hacerse o no hacerse»'”; y 
el Catecismo: «La conciencia moral es un juicio de la razón por el que la 
persona reconoce la cualidad moral de un acto concreto que piensa hacer, 
está haciendo o ha hecho» (CEC 1778). La conciencia moral es la misma 
deliberación, cuando se añade la consideración moral. Santo Tomás de 
Aquino distingue entre synderesis: «habitus naturalis principiorum ope- 
rabilium» (De Ver. q. 16, a.1; S. Th. L, q. 79, a.12), el hábito natural de 
aplicar los principios a lo que hay que hacer; y conscientia; «applicatio 
notitiae ad actum» (S. Th. 1 q. 79, a.13; y FIL q. 94, a.1), aplicación de 
lo que se conoce al acto concreto. 


Este sentido moral aparece espontáneamente al captar la realidad. 
Pero toma forma también con la educación y la experiencia, y con la 
valoración social. Con el obrar recto se agudiza la sensibilidad moral, 
y se tienen más presentes y vivas las distintas exigencias morales. Y al 
contrario: cuando se obra desordenadamente prefiriendo el gusto o el 
interés, la luz de la conciencia se oscurece. 


«Dios no cesa de llamar a todo hombre a buscarle para que viva y 
encuentre la dicha. Pero esta búsqueda exige del hombre todo el esfuerzo 
de su inteligencia, la rectitud de su voluntad, “un corazón recto”, y tam- 
bién el testimonio de otros que le enseñen a buscar a Dios» (CEC 30); 
«En la medida en que el hombre hace más el bien, se va haciendo tam- 
bién más libre. No hay libertad verdadera más que en el servicio del bien 
y de la justicia. La elección de la desobediencia y del mal es un abuso de 
la libertad y conduce a «la esclavitud del pecado» (cfr. Rom 6,17) (CEC 
1733). «La fidelidad a esta conciencia une a los cristianos con los demás 


10. John Henry NEWMAN, Carta al Duque de Norfolk, 27.X11.1874, 5, Rialp, Madrid 
1996, 79. 
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hombres para buscar la verdad (...). Cuanto mayor es el predominio de la 
recta conciencia, tanto mayor seguridad tienen las personas y las socie- 
dades para apartarse del ciego capricho y para someterse a las normas ob- 
jetivas de la moralidad (...). Cuando el hombre se despreocupa de buscar 
la verdad y el bien, la conciencia se va progresivamente entenebreciendo 
por el hábito del pecado» (GS 16). 


Lo que es bueno o malo no lo inventa la inteligencia, sino que lo 
capta. Es algo que se recibe; y, por eso, exige una humilde actitud de 
escucha y de obediencia. La mente cristiana considera que el juicio mo- 
ral responde a cómo es la realidad. Y, en esa misma medida, al querer 
de Dios que la ha hecho. Es un caer en la cuenta de los valores morales 
presentes, de las obligaciones y prohibiciones que se derivan. 


Dar una patada a una piedra no tiene relevancia moral, pero dar una 
patada a una persona sí la tiene. Es que la persona tiene un valor distinto 
que la piedra y sufre con la patada. Cada uno capta ese valor de diversas 
maneras: si aprecia a los demás; si cae en la cuenta de que debe tratarles 
como le gustaría ser tratado; si se conmueve con el dolor ajeno; si le han 
enseñado a respetar a los demás; si admira el ejemplo de las personas res- 
petuosas. Son formas distintas de captar el orden moral, que es el orden 
de valores de la realidad. 


A este orden de la realidad querido y creado por Dios se le llama 
«Ley divina». Para la tradición cristiana, «Mediante el dictamen de su 
conciencia, el hombre percibe y reconoce las prescripciones de la ley divi- 
na» (CEC 1778). En cuanto puede captarlo con su conciencia, se le llama 
«ley natural». Por eso, la «ley natural» no es otra cosa que captar en con- 
creto las implicaciones morales del orden de la realidad creado por Dios. 


Filón de Alejandría, al comentar el Génesis, que para los judíos pia- 
dosos forma parte de la Ley (la Torá), dice: «Este comienzo es más ma- 
ravilloso de lo que pueda decirse, porque incluye el relato de la creación 
del mundo en el que está implícita la idea de que el mundo está en armo- 
nía con la Ley y la Ley con el mundo; y que el hombre que respeta la Ley, 
en virtud de ese respeto, se convierte en ciudadano del mundo, por el solo 
hecho de que conforma sus acciones con la voluntad de la naturaleza por 
la que se gobierna el universo entero» (De Op. Mundi, 1,1-3). San Pablo 
habla de cómo se hace presente también en los paganos: «Cuando los 
gentiles, que no tienen ley, cumplen naturalmente las prescripciones de la 
ley, sin tener ley, son ley para sí mismos, pues muestran tener la realidad 
de esa ley escrita en sus corazones, dando testimonio su conciencia y los 
juicios contrapuestos de reprobación o de aprobación» (Rm 2,14-15). 
Santo Tomás de Aquino desarrolla la idea de una ley natural, universal, 
presente en todos los hombres porque forma parte de su naturaleza. Pero 
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no es otra cosa que captar en concreto las exigencias morales que nos 
imponen las distintas situaciones de nuestra vida. 


En ese sentido, la conciencia moral es la voz de Dios. Con esto 
no se quiere indicar una especie de revelación particular, sino que la 
conciencia es capaz de descubrir el orden moral que existe en el mundo 
creado por Dios: «El hombre prudente, cuando escucha la conciencia 
moral, puede oír a Dios que le habla» (CEC 1777; cfr. 1706; GS 16). 

Con su elección libre, el ser humano manifiesta su homenaje o su 
desprecio por la ley divina impresa en la realidad. Por eso, todas nues- 
tras decisiones afectan a nuestra relación con Dios. Y, además, se toman 
delante de Dios. Las personas con sensibilidad religiosa suelen tener un 
sentido muy vivo de la presencia de Dios en la conciencia y, por eso, 
también tienen un agudo sentido del pecado: es decir, de la ofensa que 
supone desobedecer a la conciencia. 


Dios es testigo de nuestras elecciones en lo más íntimo del corazón 
humano: «De lejos penetras mis pensamientos (...), no está aún la palabra 
en mi lengua y ya tú, Señor, la conoces entera» (Sal 138,2,4; cfr. 1 Sam 
16,7; Ecclo 42,18); «Tú que escrutas corazones y entrañas» (Sal 7,10; 
cfr. Jr 11,20); «Dios es testigo de sus interioridades, observador veraz 
de su corazón» (Sb 1,6). El cristiano sabe que es una mirada amorosa 
y paternal. Se expresa iconográficamente en la imagen del ojo de Dios, 
que aparece en la Biblia (1 Re 16,7; Dn 3,55; Jer 17,10; Eclo 42,18). San 
Justino: «Dios, queriendo que los ángeles y los hombres siguieran su Vo- 
luntad, quiso crearlos libres para practicar el bien, dotados de razón para 
saber de dónde vienen y a quién deben el ser que antes no tenían; y les 
impuso una ley por la que han de ser juzgados, si no obran conforme a la 
recta razón» (Diálogo con Trifón, 141,1). Teodoreto de Ciro: «El Médico 
de las almas no hace presión sobre la conciencia de los que no quieren 
aprovechar sus cuidados. En efecto, ha creado independiente y libre a la 
naturaleza racional; por sus advertencias y por sus leyes, la aparta del 
mal y la orienta al bien, pero no la obliga, si no quiere» (Thérap. V,4"). 


3. LA LIBERTAD Y SU REALIZACIÓN EN LA VERDAD Y EL AMOR 


a) El marco natural de la libertad: la verdad os hará libres 


La libertad tiene una relación intrínseca con la verdad: solo hay li- 
bertad «dentro» del conocimiento verdadero. La auténtica libertad tiene 
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que ver con encontrar (en la práctica, no solo en teoría) la verdad sobre 
el fin de la vida humana, la verdad sobre la realización del hombre en 
el doble mandamiento de la caridad; y la verdad del orden moral del 
mundo, captado en concreto en cada acción (conciencia moral). 


El Catecismo tiene un bello apartado sobre «vivir en la verdad» (nn. 
2465-2470). Es la tesis de fondo de la Encíclica Veritatis Splendor: «No 
existe moral sin libertad (...). Si existe el derecho de ser respetados en el 
propio camino de búsqueda de la verdad, existe aún antes la obligación 
moral grave para cada uno, de buscar la verdad y seguirla una vez co- 
nocida» (n. 34). Comenta Juan Pablo II: «La libertad no es simplemente 
ausencia de tiranía o de opresión, ni es licencia para hacer todo lo que 
se quiera. La libertad posee una «lógica» interna que la cualifica y la 
ennoblece: está ordenada a la verdad y se realiza en la búsqueda y en el 
cumplimiento de la verdad. Separada de la verdad de la persona humana, 
la libertad decae en la vida individual en libertinaje y en la vida política, 
en la arbitrariedad de los más fuertes y en la arrogancia del poder. Por 
eso, lejos de ser una limitación o amenaza a la libertad, la referencia a la 
verdad sobre el hombre —verdad que puede ser conocida universalmente 
gracias a la ley moral inscrita en el corazón de cada uno- es, en realidad, 
la garantía del futuro de la libertad» (Discurso a la ONU, 5.X.1995,12). 


El sentido cristiano de la libertad es la entrega de sí mismo por 
amor a Dios y a los demás. Esa es la orientación general de la vida, 
según la sabiduría cristiana. El cristiano lo sabe explícitamente; muchos 
hombres honrados lo viven sin saberlo, porque responden honradamen- 
te a lo que la vida les pide. La doctrina cristiana sostiene que la persona 
no puede realizarse si no es «en la entrega sincera de sí mismo a los 
demás» (GS 24). Esto se vive en el doble mandamiento de la caridad. 
Dice san Agustín: «Lex itaque libertatis, lex caritatis», «la ley de la li- 
bertad es la ley de la caridad» (ep. 167,6,19'). Tendremos ocasión de 
estudiarlo en el siguiente capítulo. 


Discernimiento sobre la autonomía 

Según hemos dicho, la libertad es necesaria para que el hombre 
pueda dirigirse a su fin, realizarse como persona y responder a las exi- 
gencias morales. Debe poder orientarse libremente. Esto es un derecho 


inalienable. Lo pide la dignidad humana y la naturaleza misma de la 
conciencia. El tema es destacado por Dignitatis humanae. Puede haber 


12. PL 33,740. 
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dificultades y se necesitan ayudas, pero nada puede sustituir el proceso 
por el que cada persona busca y conoce la verdad y se orienta libremen- 
te hacia el fin. 


Dice Gaudium et spes: «La orientación del hombre hacia el bien 
sólo se logra con el uso de la libertad» (GS 17). Y el decreto Dignitatis 
humanae: «Todos los hombres, conforme a su dignidad, por ser perso- 
nas, es decir, dotados de razón y de voluntad libre y, por tanto, enalte- 
cidos con una responsabilidad personal, tienen la obligación moral de 
buscar la verdad, sobre todo en lo que se refiere a la religión. Están obli- 
gados, asimismo, a adherirse a la verdad conocida y a ordenar toda su 
vida según las exigencias de la verdad» (DH 2); y sigue: «Pero los hom- 
bres no pueden satisfacer esta obligacion de forma adecuada a su propia 
naturaleza si no gozan de libertad psicológica al mismo tiempo que de 
inmunidad de coacción externa. Por consiguiente, el derecho a la libertad 
religiosa no se funda en la disposición subjetiva de la persona sino en su 
misma naturaleza, por lo cual, el derecho a esta inmunidad permanece en 
aquellos que no cumplen la obligación de buscar la verdad y de adherirse 
a ella, y su ejercicio no puede ser impedido con tal de que se guarde el 
justo orden público». 


La autonomía moral ha sido reivindicada por la Modernidad como 
signo de la madurez humana, con un planteamiento y un resultado am- 
biguos. Por un lado, hay una autonomía justa y necesaria en la búsqueda 
de la verdad, en la actuación de la conciencia y en la vida pública. En 
la búsqueda de la verdad en las cosas temporales, porque debido a la 
«autonomía de las realidades temporales», solo se pueden conocer con 
el esfuerzo humano. En la acción moral, porque nadie puede dirigirse 
al bien en nombre de otro. En la vida social, porque somos ciudadanos 
libres. 


a) La época moderna está caracterizada por un gran amor a la liber- 
tad. Los ilustrados pensaban que la dignidad humana exigía librarse de 
la servidumbre de la ignorancia y también del sometimiento a poderes 
políticos arbitrarios. Y tenían razón. Desde Kant, se reclama una auto- 
nomía moral como necesaria para la dignidad del hombre. Y también se 
reclaman las libertades políticas. Son dos procesos paralelos, que se co- 
rresponden con dos ámbitos de libertad: la libertad moral (psicológica e 
interior) y la libertad política (libertades externas). Kant consagra la idea 
de una moral autónoma, que la razón descubre pensando y a la que se 
somete. Esto es la autonomía moral. Aunque no era la intención original 
de Kant, ha sido un paso importante en la privatización de la moral: cada 
uno se da a sí mismo su moral. 

b) Por su parte, el liberalismo llevó los ideales de las libertades po- 
líticas a los sistemas legales. Ese ha sido su gran aportación. Su límite, 
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en cambio, es haber encerrado la libertad moral en el ámbito privado: 
cada uno puede pensar lo que quiera con tal que respete unas normas de 
convivencia. Como regla práctica de convivencia, es justa y prudente. 
Como principio educativo e ideal de vida, supone la privatización de la 
moral. De hecho, ha provocado un crecimiento constante del relativismo 
moral. 

c) Recientemente, se han añadido otros componentes que dejan a 
la libertad sin referencias o la convierten en un fin por sí misma. Dan 
por supuesto que el hombre puede recrearse a sí mismo sin respetar su 
naturaleza. Es la idea «libertaria» de la libertad. Han contribuido a for- 
marla el vitalismo de Nietzsche, el existencialismo ateo y el movimiento 
contracultural del siglo XX (mayo del 68). Comenta Juan Pablo II: «En 
nuestro tiempo se considera a veces erróneamente que la libertad es un 
fin en sí misma, que todo hombre es libre cuando usa de ella como quie- 
re, que a esto hay que tender en la vida de los individuos y de las socie- 
dades. La libertad, en cambio, es un don grande solo cuando sabemos 
usarla responsablemente para todo lo que es verdadero bien. Cristo nos 
enseña que el mejor uso de la libertad es la caridad que se realiza en la 
entrega de sí mismo y el servicio. Para tal libertad nos ha liberado Cristo 
y nos libera siempre» (RH 21). 

d) En paralelo, y sin apenas roce con este proceso, está muy exten- 
dida en medios científicos materialistas la idea de que la libertad es una 
ilusión romántica, pues el hombre es solo materia y, como sabemos, la 
materia está dominada por fuerzas físicas ciegas. 


Por otro lado, la condición humana y las concretas circunstancias 


de la vida le ponen a la libertad un marco y un horizonte, también unos 
límites; le plantean exigencias y le piden respuestas. El sentido de la 
vida consiste en aceptarlos responsablemente. La libertad del hombre 
solo existe en relación con el conocimiento de la realidad y puesta al 
servicio de la conciencia. «La conciencia tiene derechos porque tiene 
deberes» (Newman). Pretender una libertad absoluta es dejar la vida y 
la libertad sin sentido. Y al final, si no hay otros amores más altos, no 
se puede evitar que la capturen las tendencias más elementales de la 
psicología humana. 
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Lord Acton lo expresó felizmente: «la libertad no es el poder hacer 
lo que queremos, sino el derecho a hacer lo que debemos»”*. La frase de 
Newman está en este texto. «Cuando los hombres invocan los derechos 
de la conciencia, no quieren decir para nada los derechos del Creador ni 
los deberes de la criatura para con El. Lo que quieren decir es el derecho 
a pensar, escribir, hablar y actuar de acuerdo con su juicio, su temple o 
su capricho, sin pensamiento alguno de Dios en absoluto. Ni siquiera 


13. Lord ACTON, en «The Rambler», Scond New Series 2 (Enero 1860): 137-54, 146. 
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intentan regirse por una regla moral sino que exigen (...) ser cada uno su 
propio señor en todo, profesar lo que le venga en gana sin pedir permiso 
a nadie (...). La conciencia tiene derechos porque tiene deberes»'*. El 
aprecio de la cultura moderna por la libertad corre el peligro de acabar en 
puro egoísmo. Al prescindir de lo que puede orientar la libertad y sacarla 
de sí misma con un amor más alto, acaba siendo capturada por los impul- 
sos más elementales. La libertad que no se somete al amor a la verdad, 
acaba sometida a la fuerza del instinto. 


Hay un límite a la autonomía que proviene de la incapacidad per- 
sonal para conocerlo todo y poder juzgar rectamente de todo. Depende- 
mos de otros también para saber cómo vivir. Es preciso aconsejarse para 
conocer la verdad, especialmente en los asuntos más difíciles. Además, 
la tradición cristiana ha puesto de relieve el oscurecimiento moral que 
se produce con el pecado y «la necesidad (...) de la divina revelación 
para el conocimiento de verdades morales incluso de orden natural» 
(Veritatis splendor, 36). Por otra parte, no podemos conseguir por nues- 
tra cuenta la libertad fundamental, que es la libertad de amar a Dios y 
de alcanzar nuestro fin en Cristo. Ese fin es un don y solo puede ser 
acogido con humilde agradecimiento. Este es el horizonte de la autono- 
mía humana. La criatura no se humilla, sino que se pone en su sitio, en 
su verdad, cuando reconoce los derechos de su Creador y los dones que 
recibe de El. 


«Me complací en crearlo a mi imagen y semejanza (...). Lo enriquecí 
también al darle inteligencia, para que, en la sabiduría de mi Hijo, com- 
prendiera y conociera cuál es mi voluntad (...); di también al hombre la 
voluntad, para que pudiera amar, y así tuviera parte en aquel amor que es 
el mismo Espíritu Santo» (Santa Catalina de Siena, Diálogo, cap. 134). 


Trabajos recomendados 


e Estudiar la palabra «corazón» en la Biblia y buscar paralelos. 

+ Resumir el Catecismo de la Iglesia Católica, nn. 1730 a 1748. 

+ Sobre el sentido de la libertad, estudiar Juan Pablo Il, Veritatis splen- 
dor, 33. 


14. John Henry NEWMAN, Carta al Duque de Norfolk, 5, Rialp, Madrid 1996, 75. 
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Lecturas recomendadas 


+ J. H. NEWMAN, Carta al Duque de Norfolk, 27.X11.1874 (Rialp), es- 
pecialmente el n. 5. 

+ E, GILSON, El espíritu de la filosofía medieval (Rialp), cap. XI, El co- 
nocimiento de sí mismo. 

* D. vON HILDEBRAND, El corazón (Palabra). 

J. L. LORDA, Para una idea cristiana del hombre (Rialp), cap. IV, As- 

cética y mística de la libertad. 


Bibliografía selecta de referencia 
Sobre el espíritu humano 


Varios artículos de R. GUARDINI recogidos en Cristianismo y sociedad 
(1982): Espíritu viviente (105-126); y El sentido cristiano del conocimiento 
(223-233). De E. GILSON, en El espíritu de la filosofía medieval, Rialp, Ma- 
drid 1981: El conocimiento de las cosas (232-246); El intelecto y su objeto 
(246-260). También en Elementos de filosofía cristiana, Rialp, Madrid 1981: 
Hombre y conocimiento (285-310). De A. H. ARMSTRONG y R. A. MARKUS, 
en Fe cristiana y filosofía griega, Herder, Barcelona 1964, el artículo sobre 
La palabra y las ideas (26-39) y el de Conocimiento y entendimiento (67-83). 
Sobre el conocimiento en Santo Tomás de Aquino, A. SEGURA, parte II de 
Lobato (1994) 339-568. Además, J. L. CABALLERO y L. J. ELDERs, Verdad, 
en DdeT 990-998. A. MILLÁN PUELLES, Entendimiento humano y Verdad del 
conocimiento, en su Léxico Filosófico, Rialp, Madrid 1984, 248-259 y 583- 
593; Cl. TRESMONTANT, artículos sobre La doctrine de la connaissance y Le 
christianisme et la raison, en Les idées maítrisses de la métaphysique chré- 
tienne, Seuil, Paris 1962, 81-116. 


Sobre el corazón, 


E. GILSON, El amor y su objeto, en El espíritu de la filosofía medieval, o. 
cit., 261-276; ARMSTRONG-MARKUS, Razón y conducta, en Fe cristiana y filo- 
sofía griega, o. cit., 105-124, Cl. TRESMONTANT, Ensayo sobre el pensamien- 
to hebreo, Taurus; Madrid 1962, cap. HI, 167-208; CLÉMENT (1983) 93-110; 
Evpokimov (1980) 43-46; F. BAUMGARTEL y J. BeEHM, Kardía, en GLNT V 
(1969) 193-216. Además, D. von HILDEBRAND, El corazón, Palabra. Madrid 
1997, que reúne varios escritos de este gran pensador converso. E. de la Poza, 
El significado de «cor» en san Agustín, en «Revue des Etudes Augustinien- 
nes» 7 (1961) 260-264. Sobre la conciencia, J. M. YANGUAS, Conciencia, en 
DdeT 146-156; E. CÓFRECES y R. GARCÍA DE HARO, Teología Moral Funda- 
mental, EUNSA, Pamplona 1998, 350-410. 
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Sobre la libertad 


J. MOUROUX, La liberté chrétienne, Aubier, Paris 1966, 53-75; y los caps. 
VII y VIII del Sentido cristiano del hombre. R. GUARDINI, Libertad viviente, 
recogido en Cristianismo y sociedad (1982) 71-88; E. GILsoNn, Hombre y vo- 
luntad, en Elementos de Filosofía cristiana, o. Cit., 311-336; O”"CALLAGHAN 
(2003) 379-394; EvpokimovV (1980) 50-57; RUIZ DE La PEÑA (1988) 187- 
202; LATOURELLE (1981) 361-385; GOZZELINO (1985) 263-280. J. BURGRAFF, 
Libertad, en DdeT 567-575; A. MILLÁN PUELLES, Libertad, en su Léxico Fi- 
losófico, Rialp, Madrid 1984, 393-405. A. SEGURA, La voluntad libre, poder 
de la inteligencia, en LOBATO (1994) 569-681. Excelente A. DULLES, John 
Paul Il and the Truth about Freedom, en «First Things» n. 55 (VIL-1IX/1995) 
36-41; M. J. ADLER, Freedom: A Study of the Devolopment of the Concept 
in the English and American Traditions of Philosophy, Magi Books, Albany 
N.Y. 1968. 
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Introducción: la esencia social de la persona y su realización 


El modo natural de vivir del hombre en el mundo es con-vivir: es 
decir, vivir con otros: «El hombre es, en efecto, por su íntima natu- 
raleza, un ser social, y no puede vivir ni desplegar sus cualidades sin 
relacionarse con los demás» (GS 12). El hombre es un ser hecho para el 
encuentro, para el diálogo, para la comunión, como han destacado con 
acierto los pensadores personalistas del siglo XX. 

Desde el punto de vista cristiano, esto no es solo una necesidad o 
conveniencia de naturaleza, sino algo positivamente querido por Dios: 
una dimensión esencial de ser imagen de Dios, donde se refleja que las 
personas humanas están hechas a imagen de las Personas divinas. En la 
relación entre personas, se descubre al otro, se descubre una imagen de 
Dios: «He visto en tu rostro el rostro de Dios», dijo Jacob al reconciliar- 
se con su hermano Esaú (Gn 33,10). 


AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Oh Dios, que, con amor paternal, gobiernas el mundo, te rogamos 
que todos los hombres a quienes diste un idéntico origen, constituyan 
una sola familia en la paz y vivan siempre unidos por el amor fraterno. 
Por Jesucristo nuestro Señor. Amén» (Oración por la paz, MR). 

«El Señor, cuando ruega al Padre que todos sean uno, como noso- 
tros también somos uno (lo 17,21-22), abriendo perspectivas cerradas 
a la razón humana, sugiere una cierta semejanza entre la unión de las 
personas divinas y la unión de los hijos de Dios en la verdad y en la ca- 
ridad. Esta semejanza demuestra que el hombre, única criatura terres- 
tre a la que Dios ha amado por sí mismo, no puede encontrar su propia 
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plenitud si no es en la entrega sincera de sí mismo a los demás» (GS 
24). «La imagen divina está presente en todo hombre. Resplandece en 
la comunión de las personas a semejanza de las personas divinas entre 
sí» (CEC 1702; cfr.1878, 1890). 

1. El ser humano es un ser hecho para la relación, hecho para la 
Alianza y el amor con Dios. Por eso, la relación pertenece a la esencia 
de lo que significa persona. Ser persona significa estar abierto a la rela- 
ción, poder compartir la intimidad personal. 

2. Esto subraya la importancia que el amor tiene dentro de los valo- 
res cristianos. Ocupa el rango más alto entre las realidades espirituales 
y está expresado en el doble mandamiento de la caridad. El amor a 
Dios es la respuesta adecuada a lo que Dios es. Y el amor al prójimo es 
la respuesta adecuada a lo que es cada persona humana. Juan Pablo II 
llamará a esto segundo la «norma personalista», como principio moral 
fundamental. 

3. El cristianismo tiene una idea propia de amor, que está basada en 
una idea de Dios y de la persona humana. Entiende el amor como aga- 
pé. No es solo ni principalmente una atracción que aspira a poseer un 
bien (eros), sino, sobre todo, una entrega y una dedicación voluntarias 
que llevan a servir a Dios y a los demás. En esos amores se realiza la 
persona humana, que «no puede encontrar su propia plenitud si no es en 
la entrega sincera de sí mismo a los demás» (GS 24). 

4. Para la fe cristiana, la comunión de Personas en la Trinidad es el 
modelo y el fundamento de toda sociedad. Las Personas en la Trinidad, 
Padre, Hijo y Espíritu Santo, se pertenecen y se dan mutuamente y for- 
man una comunión de amor de caridad. La idea, formulada por Santo 
Tomás de Aquino de que la persona divina es una «relación subsistente» 
inspira la idea cristiana de persona y de amor. 

5. El cristianismo tiene en su entraña un ideal de sociedad, que es la 
comunión de los santos, imagen y participación de la comunión divina. 
Toda sociedad humana, en cuanto tal, independientemente de los fines 
que se proponga, tiene como fin intrínseco la comunión cordial entre las 
personas y el desarrollo de cada persona. Esa «utopía cristiana» tendrá 
su plenitud en el cielo, pero tiene un anticipo en la tierra, principalmente 
a través de la misión de la Iglesia, sacramento de comunión con Dios y 
entre los hombres (cfr. Lumen Gentium, 1). 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. Desde su origen, el hombre es un ser hecho 
para la Alianza con Dios, que incluye la relación con los demás. La frase 
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del Génesis «no es bueno que el hombre esté solo» (Gn 2,18), destacada 
por Juan Pablo II, expresa elocuentemente la realidad social del hombre 
y su necesidad de «otros como él» (cfr. Gn 2,20.23). Además, la reali- 
dad social del hombre está expresada en la historia de la salvación, al ser 
la historia del pueblo de Dios; primero, Israel; y, después, la Iglesia. La 
plenitud de la humanidad se promete en la Biblia como la reunión en la 
Ciudad Santa, de todas las naciones. 

Historia doctrinal. La doctrina cristiana sobre el carácter relacio- 
nal y social del hombre surge de una triple reflexión. Por un lado, los 
comentarios al Génesis y sus desarrollos patrísticos sobre la condición 
humana. Por otro, el desarrollo de la doctrina social de la Iglesia, es- 
pecialmente a partir del siglo XIX, ante las ideologías políticas, que 
se basaban en interpretaciones insuficientes del ser humano. En tercer 
lugar, por las reflexiones sobre la persona y su carácter relacional. Todo 
esto confluye en Gaudium et spes, donde es tratado de manera breve 
y sistemática, en el capítulo II de la primera parte (nn. 23-32; cfr. 42). 
Además, deben notarse profundos estudios sobre el amor en toda la 
historia del pensamiento cristiano (san Agustín, san Bernardo, santo To- 
más de Aquino, san Buenaventura, san Elredo de Rieval, Kierkegaard, 
Von Hildebrand, Guitton, C. S. Lewis, etc.) 

En el Catecismo. Recoge y desarrolla la doctrina recogida en Gau- 
dium et spes. Dentro de la primera sección dedicada a la moral, se en- 
cuentra un amplio capítulo dedicado a la persona y a la sociedad (a.1), a 
la participación en la vida social (a.2) y a la justicia social (a.3). 


Esto se completa con lo que se dice en algunos mandamientos. En el 
cuarto, sobre la naturaleza y el respeto que merece la autoridad civil (nn. 
2238-2246). En el quinto, sobre la necesidad de defender la paz. Y en 
el séptimo, aparece una sección sobre «la doctrina social de la Iglesia». 
Además, existe un Compendio de la doctrina social de la Iglesia, publi- 
cado por el Pontificio Consejo «Justicia y paz» (2005). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. Un SER RELACIONAL: «YO Y TÚ» 
a) Yo y tú: un descubrimiento personalista 
El «yo» es una experiencia universal. Pero la reflexión sobre el 
tema es moderna: se origina al percibir la dialéctica entre la conciencia 


y lo conocido, entre el sujeto y el objeto. Es la experiencia básica de 
gran parte de la filosofía moderna, desde Descartes hasta Hegel. 
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Frente al criticismo kantiano y frente al sensualismo de Condillac, 
Maine de Biran destacó la experiencia básica del esfuerzo de la volun- 
tad. El yo se descubre distinto de las cosas, precisamente cuando quiere 
actuar sobre ellas. El esfuerzo y la resistencia confirman la bipolaridad 
sujeto/objeto. Maine de Biran recuerda: «El yo, la persona, tenía su fun- 
damento, o su manera de ser primera, en la actividad esencial al alma hu- 
mana; afirmaba que el yo no era otra cosa que el sentimiento de la fuerza 
activa y actuante en cada momento (...). La apercepción inmediata del yo 
es el origen y la base única de todas las nociones universales y necesarias 
del ser, de substancia y de causa». 


Pero hay otra bipolaridad todavía más importante. La conciencia 


humana solo se despierta y empieza a desarrollarse en diálogo con otras 
conciencias humanas. No con objetos, sino con sujetos. 


El hombre que no vive en un ambiente humano y que no es hablado 
no llega a hablar por sí solo y no despliega su espíritu. Desde el siglo 
XVIII, están censados y estudiados los casos de niños que han crecido 
en ambientes animales o aislados de ambientes humanos (feral children, 
niños salvajes). Apenas desarrollaron el habla y solo en pequeña medida 
fueron incorporados a la vida social. Este hallazgo dio al traste con el 
tópico ilustrado del hombre natural, aunque no haya desaparecido de la 
literatura (Mowgli o Tarzán) y permanece en los viejos mitos (Rómulo 
y Remo). 


El hombre es un ser dialogal: el «yo» humano se constituye y crece 


en diálogo con otros «tú». Esta experiencia fundamental fue pensada 
por varios autores cristianos y judíos de principios del siglo XX (Ebner, 
Buber, Marcel, Guardini). Y la pusieron en relación con tres grandes 
temas bíblicos y cristianos. En primer lugar, la creación del hombre 
por la palabra de Dios; que ya hemos estudiado. En segundo lugar, la 
vocación del ser humano al amor de Dios. En tercer lugar, la fe nos dice 
que la Trinidad es una comunión de personas en el conocimiento y en 
el amor. 


Martin Buber expresó felizmente esta idea: «Tres son las esferas 
en las que se alcanza el mundo de la relación. La primera: la vida con la 
naturaleza. Allí la relación oscila en la oscuridad y por debajo del nivel 
lingúíístico. (...) nuestro decirles “Tú” se queda en el umbral del lenguaje. 
La segunda: la vida con el ser humano. Allí la relación es clara y lin- 
gúística. Podemos dar y aceptar el Tú. La tercera: la vida con los seres 
espirituales. Allí la relación está envuelta en brumas pero se manifiesta 


1. Maine DE BIRAN, Introducción a Nuevos ensayos de antropología, en Autobiografía y 


otros escritos, Aguilar, Madrid 1981, 63 y 72. 
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sin lenguaje, aunque generando lenguaje (...). En cada esfera avistamos 
la orla del Tú eterno (...), en cada Tú dirigimos la palabra a lo eterno»”; 
«Cada Tú singular es una mirada hacia el Tú eterno. A través de cada Tú 
singular la palabra básica se dirige al Tú eterno. De esta acción media- 
dora del Tú de todos los seres procede el cumplimiento de las relaciones 
entre ellos» (M. Buber, Yo y tú, inicio de la III parte”). 


Muchos autores personalistas se dieron cuenta de que esta expe- 
riencia básica señala y supera los límites del idealismo y del subjetivis- 
mo modernos (Ebner). El punto de partida y la experiencia fundante del 
conocimiento humano no es el «yo pienso», sino «nosotros pensamos» 
(Nédoncelle). La persona madura como persona gracias a su relación 
con los demás y con Dios. La relación interpersonal aumenta el «ser» 
de la persona y no solo el «tener» (Marcel). 


Dice Nédoncelle: «Para tener un yo, hay que ser querido por otros 
yos y quererlos a su vez; hay que tener una conciencia al menos oscura 
del otro y de las relaciones que vinculan entre sí a los términos de esta 
red espiritual. El hecho primitivo es la comunión de las conciencias, el 
cogito tiene desde el principio un carácter recíproco» (La reciprocidad 
de las conciencias, n. 269*). Ferdinand Ebner: «La relación del yo en el 
hombre a su tú en Dios es, a su vez, la base espiritual de su relación al tú 
en el hombre. Solo el que ha encontrado en Dios su verdadero tú halla 
el camino recto que lleva al tú en el hombre. Su relación con Dios es la 
que hace posible una relación verdaderamente espiritual con el hombre y 
viceversa, en su relación con el hombre puede comprobar la autenticidad 
de su relación con Dios»*. 


b) El modelo trinitario y su aplicación a la persona 


Esta intuición encontró un eco creciente en la teología. Permitía 
destacar las realidades de la esfera espiritual, que son características del 
hombre y han sido iluminadas por el cristianismo. El ser humano es un 
ser hecho para la relación con Dios y con los demás y tiene su máxima 
realización en el amor. 


Escribe Juan Pablo II: «El mismo hombre en su propia humanidad 
recibe como don una especial “imagen y semejanza” de Dios. Esto sig- 


2. M. BUBER, Yo y Tú, 1,8, Caparrós, Madrid 1997, 12-13, 

3. Yoytú, 71. 

4. M. BUBER, Yo y tú, Caparrós, Madrid 1996, 307. 

5. F. EBNER, Das Wort ist der Weg, 99, en A. LÓPEZ QUINTÁS, 137. 
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nifica no solo racionalidad y libertad como propiedades constitutivas de 
la naturaleza humana, sino además, desde el principio, capacidad de una 
relación personal con Dios, como “yo” y “tú” y, por consiguiente, capa- 
cidad de alianza, que tendrá lugar con la comunicación salvífica de Dios 
al hombre» (DV 34); «El hombre no puede existir “solo” (cfr. Gn 2,18); 
puede existir solamente como “unidad de dos” y, por consiguiente, en 
relación con otra persona humana. (...) Ser persona e imagen y semejan- 
za de Dios comporta también existir en relación al otro “yo”» (Mulieris 
dignitatem, 7); Joseph Ratzinger: «Ser imagen de Dios significa, primero 
que nada, que el hombre no puede existir encerrado en sí mismo. Si lo 
intenta, yerra. Ser imagen de Dios quiere decir: referencia (...). En con- 
secuencia, se es más hombre cuando se sale de sí mismo, cuando se es 
capaz de llamar a Dios, Tú (...). Por ello, ser imagen de Dios significa 
también que el hombre es un ser de la palabra y del amor; un ser que se 
mueve hacia el otro y está destinado a darse al otro, para encontrarse a sí 
mismo en la auténtica donación»”. 


Si la teología procura ver las cosas desde arriba, conviene llamar 
la atención sobre lo que significa que lo más alto que existe, es la Tri- 
nidad, la comunión de tres personas divinas. El hombre ha sido creado 
a imagen de Dios. Pero el Dios cristiano no es un Dios solitario, sino 
una comunión de tres personas íntimamente unidas. Es el modelo y la 
referencia para todo el universo de lo personal. 


Para reflexionar sobre el mundo de las cosas, basta pensar en el 
Dios creador, pero para entender plenamente el universo personal (lo que 
es una persona, las relaciones entre personas, las realidades personales), 
hay que pensar en la Trinidad. Cada persona está hecha a imagen de las 
personas divinas. Conviene insistir que Santo Tomás de Aquino define a 
cada Persona divina como «una relación subsistente» (cfr. S. Th. I, q. 29, 
a.3). Por tanto, en la misma definición de persona, tal como se da en la 
Trinidad, aparece la relación. 


c) Individuo y persona 


El hombre no es solo un ser espiritual, sino también material. Ade- 
más de tener espíritu, capaz de relacionarse con otros, tiene un cuerpo, 
que lo sitúa como una cosa entre las demás cosas o un objeto entre los 
demás objetos. Por su espíritu, el hombre es un sujeto, un ser hecho 
para la relación. Por su cuerpo, es un objeto dentro del universo mate- 


6. J. RATZINGER, En el principio creó Dios. Consecuencias de la Fe en la Creación, Edicep, 
Valencia 2001, 66. 
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rial. Con esta base, Jacques Maritain estableció una división entre «in- 
dividuo» y «persona» que es útil si no se exagera. El hombre es persona 
por su alma; e individuo por su cuerpo. El espíritu abre la persona para 
la relación. En cambio, el cuerpo impone límites y necesidades mate- 
riales. 


«La individualidad de las cosas tiene su raíz y razón en la materia, 
en cuanto exige ocupar una posición en el espacio distinta de cualquier 
otra posición (...). Tanto en el hombre como en los demás seres corpora- 
les, en el átomo, en la molécula, en la planta, en el animal, la individua- 
lidad tiene por raíz ontológica primaria a la materia. Tal es la doctrina de 
Santo Tomás acerca de la individualidad de las cosas materiales»”. «En 
cuanto somos individuos, cada uno de nosotros es un fragmento de una 
especie, una parte de este universo, un puntito de la inmensa red de fuer- 
zas y de influencias cósmicas, étnicas, históricas (...), puntito sometido al 
determinismo del mundo físico. Mas cada uno de nosotros es al mismo 
tiempo una persona; y en cuanto somos una persona dejamos de estar 
sometidos a los astros; cada uno de nosotros subsiste todo entero por la 
subsistencia misma del alma espiritual, y esta es en cada uno un principio 
de unidad creadora, de independencia y de libertad»*. «No se trata de dos 
cosas separadas. No existe en mí una realidad que se llama mi individuo 
y otra que se dice mi persona; sino que es un mismo ser, el cual en un 
sentido es individuo y en otro es persona. Todo yo soy individuo en razón 
de lo que poseo por la materia, y todo entero persona por lo que me viene 
del espíritu»”. 


Al formar una unidad, el cuerpo también es vehículo de comuni- 
cación y de relación. La relación ordinaria entre las personas humanas 
se realiza por la mediación corporal (Marcel). Tiene una particular im- 
portancia el rostro, como manifestación simbólica de la persona y de su 
presencia (Lévinas). 


2. LA IDEA CRISTIANA DE AMOR: «EROS Y ÁGAPE» 


El cristianismo tiene en su entraña un ideal de amor, basado, en el 
doble mandamiento de la caridad, en el ejemplo de Jesucristo y en la 
revelación de la Santísima Trinidad. Considera que el amor es la res- 
puesta adecuada a lo que vale Dios y a lo que vale el hombre. Por eso, 


7. J. MARITAIN, La persona y el bien común, Club de Lectores, Buenos Aires 1968, 39-40. 
8. La persona y el bien común, 41. 
9. La persona y el bien común, 46. 
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sabe que la persona se realiza en el amor. Y que la realización de la so- 
ciedad consiste en una «civilización del amor», que tendrá su plenitud 
en la «comunión de los santos». Esta idea tan elevada del amor lleva a 
apreciar los grandes amores humanos y, al mismo tiempo, permite dis- 
cernirlos y purificarlos. 


a) Los cuatro amores y Sus divisiones 


En el famoso libro de C. S. Lewis, Los cuatro amores, se hace una 
certera descripción de los 4 amores humanos más básicos: los amores 
familiares (el afecto), la amistad, la amistad conyugal y la caridad. 

Amor significa atracción hacia algo, que se despierta al descubrir 
y apreciar su valor. El descubrimiento del valor de las cosas y de las 
personas suscita nuestro amor. Lo bueno nos atrae en distintos niveles: 
se desea la comida, se aprecia un paisaje, se ama a una persona. 

1) Como somos seres necesitados, deseamos todo lo que puede sa- 
ciarnos o proporcionarnos placer y todo lo que puede sernos útil. A este 
tipo de amor se le puede llamar amor-necesidad o, en términos escolás- 
ticos, amor de concupiscencia, que quiere decir amor-deseo. Amamos 
las cosas (o las personas) por lo que podemos obtener de ellas. En reali- 
dad, es un amor centrado en nosotros mismos: queremos para nosotros 
esos bienes. 

2) Pero hay otro tipo de amor, que reconoce el valor de las cosas 
y de las personas y desea el bien para ellas. A esto se le llama amor de 
benevolencia. Benevolencia quiere decir querer bien, consiste en querer 
el bien para aquello que se ama. Esto solo se da en los niveles altos del 
amor, cuando se trata de personas y de grandes valores. Entonces amar 
a alguien o algo significa desearle el bien, incluso sacrificándose. Por 
eso, se le llama también amor-dádiva o amor-entrega. 


Además de personas, se pueden amar así otras realidades, como la 
patria, y las manifestaciones de los trascendentales: la verdad, la justi- 
cia, la belleza, la cultura, la ciencia, etc. O cosas que pueden encarnar 
esos valores: un museo, una empresa, una ciudad, unas convicciones, 
una obra de arte, etc. Esa entrega es una especie de homenaje que sigue 
al reconocimiento (verdadero o falso) de un gran valor. La distinción 
entre el amor de concupiscencia y el de benevolencia es muy clásica en 
la Escolástica (cfr. S. Th. LI, q. 26, a. 4). 


En un terreno natural, pero iluminado por la fe, Karol Wojtyla, des- 
pués Juan Pablo II, definió lo que llamaba la «norma personalista». 
Inspirado por el método fenomenológico, afirmó que el amor es la res- 
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puesta adecuada al descubrimiento del valor de la persona. Si realmen- 
te se capta lo que es una persona, surge la respuesta adecuada, que es el 
amor (de benevolencia). 


En su libro Amor y responsabilidad, Karol Wojtyla iba más allá que 
la consideración kantiana: «Esta norma, en su contenido negativo, cons- 
tata que la persona es un bien que no va de acuerdo con la utilización, 
puesto que no puede ser tratado como un objeto de placer, por tanto como 
un medio. Paralelamente, se revela su contenido positivo: la persona es 
un bien tal que solo el amor puede dictar la actitud apropiada y válida 
respecto de ella. Eso es lo que expone el mandato del amor»". El amor 
es la actitud adecuada, la respuesta que sigue a percibir el valor infinito 
de cada persona. 


b) El amor cristiano: la caridad o ágape 


El Nuevo Testamento supone una gran revelación sobre el amor. 
En primer lugar, revela el amor de Dios: «Dios es amor», afirma san 
Juan (1 Jn 4,8). Ese amor se hace visible en la vida y entrega de Cristo; 
«Tanto amó Dios al mundo que le entregó a su propio Hijo» (Jn 3,16). 

También la enseñanza de Cristo tiene por centro el amor. Cristo 
resumió los mandamientos de la Antigua Ley (toda la ley moral) en el 
doble mandamiento de la caridad: amar a Dios y al prójimo como a uno 
mismo (cfr. Mt 22,34-40; Mc 12,28-34; Lc 10,25-28). Y, al final, dio a 
sus discípulos un mandamiento nuevo: «Os doy un mandamiento nuevo, 
que os améis los unos a los otros, como yo os he amado» (Jn 13,24-35; 
15,12-17). Este mandamiento es nuevo respecto a la Ley, porque repre- 
senta la novedad de la nueva Alianza, que es el Espíritu Santo. Según las 
palabras de san Pablo: «El amor de Dios ha sido derramado en nuestros 
corazones por el Espíritu Santo que se nos ha dado» (Rm 5,5). 


Concluye san Juan: «Amémonos unos a otros ya que el amor es de 
Dios y todo el que ama ha nacido de Dios y conoce a Dios. Quien no 
ama no ha conocido a Dios porque Dios es amor» (1 Jn 4,7-8); «Este es 
su mandamiento: que creamos en el nombre de su Hijo Jesucristo y que 
nos amemos unos a otros como nos lo mandó» (1 Jn 3,23). Hay un amor 
nuevo en el mundo, que es la caridad como don del Espíritu. 


La caridad es el amor de Dios, que viene de Dios. Este amor es 
distinto que los amores humanos. Tiene los rasgos del amor divino; es 


10. JuAaN PABLO M/K. WoJTYLa, Amor y responsabilidad, 1,6, Fe y razón, Madrid 1978, 
37-38. 
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creativo, es previo y es salvador, porque hace bueno lo que ama. Lo 
promueve el Espíritu Santo y nos conduce a amar a Dios como Padre y 
a los demás, con el amor de Cristo. 


Benedicto XVI: «Jesús, haciendo de ambos un único precepto, ha 
unido este mandamiento del amor a Dios con el del amor al prójimo, 
contenido en el Libro del Levítico: “Amarás a tu prójimo como a ti mis- 
mo” (19,18; cf. Mc 12,29— 31). Y, puesto que es Dios quien nos ha amado 
primero (cf. / Jn 4,10), ahora el amor ya no es solo un “mandamiento”, 
sino la respuesta al don del amor, con el cual viene a nuestro encuentro» 
(Deus Caritas est, 1). 


Esta gran diferencia viene marcada por el vocabulario cristiano. 


Entre las palabras griegas que designaban el amor, la antigiiedad cris- 
tiana, desde los mismos textos evangélicos, prefirió la palabra ágape 
dándole un sentido propio y cristiano. 


Benedicto XVI: «Los antiguos griegos dieron el nombre de eros al 
amor entre hombre y mujer, que no nace del pensamiento o la voluntad, 
sino que en cierto sentido se impone al ser humano. Digamos de antema- 
no que el Antiguo Testamento griego usa solo dos veces la palabra eros, 
mientras que el Nuevo Testamento nunca la emplea: de los tres térmi- 
nos griegos relativos al amor —eros, philia (amor de amistad) y ágape-, 
los escritos neotestamentarios prefieren este último, que en el lenguaje 
griego estaba dejado de lado. El amor de amistad (philia), a su vez, es 
aceptado y profundizado en el Evangelio de Juan para expresar la rela- 
ción entre Jesús y sus discípulos. Este relegar la palabra eros, junto con la 
nueva concepción del amor que se expresa con la palabra ágape, denota 
sin duda algo esencial en la novedad del cristianismo, precisamente en su 
modo de entender el amor» (Deus caritas est, 3) 


Muy certeramente, señala C. S. Lewis que, a diferencia de lo que 


sucede en Dios, la caridad en nosotros no es solo el impulso a darse, 
también es el anhelo de recibir. Porque estamos hechos para Dios y 
Dios mismo ha puesto en nuestras almas esa necesidad de Él y de los 
demás. 
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«Dios, como Creador de la naturaleza, implanta en nosotros tanto 
los amores-dádiva como los amores-necesidad. Los amores-dádiva son 
imágenes naturales de El mismo (...). Los amores-necesidad, (...) son más 
bien correlativos, opuestos: no como el mal es opuesto al bien, sino como 
la forma de una torta es opuesta a la forma de su molde (...). Él comuni- 
ca a los hombres una parte de su propio Amor-Dádiva, diferente de los 
amores-dádiva que ha infundido en su naturaleza (...). Ese amor-dádiva 
viene por la Gracia y todos estarán de acuerdo en que debería llamarse 
caridad. Pero debo añadir algo que quizá no sea fácilmente admitido. 
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Dios, a mi modo de ver, concede dos dones más; un amor-necesidad de 
El sobrenatural, y un amor-necesidad sobrenatural de unos con otros»” . 


b) El discernimiento y la purificación de los amores humanos 


El amor es un gran tema humano, un trasunto de la felicidad. Por 
eso, parece que tiene todos los derechos. Que todo el mundo tiene de- 
recho a cualquier amor y que, si se hace por amor, cualquier cosa que- 
da ennoblecida. Nietzsche se quejó de que el cristianismo había hecho 
perder su inocencia a Eros, le había quitado su fuerza natural y lo había 
«envenenado» y hecho malo. La cuestión está presente en el impulso 
naturalista y hedonista de la cultura actual. Por eso, en su encíclica, 
Deus Caritas est, Benedicto XVI quiso hacer un discernimiento cristia- 
no sobre el Eros. 


«Los griegos —sin duda análogamente a otras culturas— considera- 
ban el eros ante todo como un arrebato, una “locura divina” que prevale- 
ce sobre la razón, que arranca al hombre de la limitación de su existencia 
y, en este quedar estremecido por una potencia divina, le hace experi- 
mentar la dicha más alta (...). En el campo de las religiones, esta actitud 
se ha plasmado en los cultos de la fertilidad, entre los que se encuentra 
la prostitución “sagrada” que se daba en muchos templos (...) El eros 
ebrio e indisciplinado no es elevación, “éxtasis” hacia lo divino, sino 
caída, degradación del hombre (...). Entre el amor y lo divino existe una 
cierta relación (...). Pero, al mismo tiempo, se constata que el camino 
para lograr esta meta no consiste simplemente en dejarse dominar por el 
instinto. Hace falta una purificación» (Deus caritas est, 4-5). 


La tradición cristiana notó la diferencia entre Eros y Ágape. Algu- 
nos autores protestantes los opusieron totalmente, como si se tratase del 
amor carnal y el amor espiritual, o el amor pagano y el amor cristiano 
(Nygren). Pero esto tampoco es aceptable. Es preciso reconocer su parte 
de bondad natural. 


Dice Benedicto XVI: «A menudo, en el debate filosófico y teológi- 
co, estas distinciones se han radicalizado hasta el punto de contraponer- 
se entre sí: lo típicamente cristiano sería el amor descendente, oblativo, 
el ágape precisamente; la cultura no cristiana, por el contrario, sobre 
todo la griega, se caracterizaría por el amor ascendente, vehemente y 
posesivo, es decir, el eros. Si se llevara al extremo este antagonismo, la 
esencia del cristianismo quedaría desvinculada de las relaciones vitales 


11. C. S. LEwIs, Los cuatro amores, Rialp, Madrid 1991, 141-142. 
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fundamentales de la existencia humana (...). En realidad, eros y ágape 
—amor ascendente y amor descendente— nunca llegan a separarse com- 
pletamente. (...). Si bien el eros inicialmente es sobre todo vehemente, 
ascendente —fascinación por la gran promesa de felicidad—, al aproxi- 
marse la persona al otro se planteará cada vez menos cuestiones sobre sí 
misma, para buscar cada vez más la felicidad del otro, se preocupará de 


él, se entregará y deseará “ser para” el otro. Así, el momento del ágape 
se inserta en el eros inicial» (Deus caritas est, 7). 


d) El amor y la realización de la persona 


Gaudium et spes ha formulado muy bien lo que puede considerar- 
se un gran principio de la Antropología cristiana: «Esta semejanza de- 
muestra que el hombre, única criatura terrestre a la que Dios ha amado 
por sí misma, no puede encontrar su propia plenitud si no es en la entre- 
ga sincera de sí mismo a los demás» (GS 24). Este amor como «entrega 
sincera de sí mismo a los demás» (GS 24) es el horizonte de la vida y de 
la realización humana y el sentido de la libertad. 


«El Verbo de Dios, por quien fueron hechas todas las cosas (...) nos 
enseña que la ley fundamental de la perfección humana, es el manda- 
miento nuevo del amor. Así pues, a los que creen en la caridad divina 
les da la certeza de que abrir a todos los hombres los caminos del amor 
y esforzarse por instaurar la fraternidad universal no son cosas inútiles» 
(GS 38). Dice el humanista Juan Luis Vives: «El sapientísimo maestro y 
único autor de nuestra vida nos dio un mandato para vivir: que amemos, 
sabiendo que si amamos nuestra vida sería felicísima, y no serían nece- 
sarias más leyes. Nada más feliz que amar»'”. Y san Josemaría Escrivá: 
«Lo que se necesita para conseguir la felicidad no es una vida cómoda 
sino un corazón enamorado» (Surco 795). 


Los amores-entrega, cuando están ordenados y son justos, elevan 
las realidades humanas y maduran a las personas. Son un singular re- 
flejo del ser de Dios. Revelan la espiritualidad del hombre y su trascen- 
dencia. Y tienen un valor redentor. Redimen a las personas al sacar lo 
mejor de ellas. Así sucede en el amor a Dios, en el amor conyugal, en 
los amores familiares, en la amistad, en los amores patrios, en la solida- 
ridad sincera, en la caridad con todos. Pero eso no es posible si el amor 
no es justo. 


12. Juan Luis VIVES, Introductio ad Sapientiam, XUL, De Caritate, en Antología de textos, 
Universidad de Valencia, Valencia 1992, 252-253. 
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El amor-entrega es también la señal escogida por Dios para revelar- 
se y dar credibilidad a su revelación: Solo el amor es digno de fe (Von 
Balthasar). En Cristo se revela la plenitud del amor de Dios. 


Von Balthasar: «El Logos de Dios, vaciándose y anonadándose, se 
manifiesta como amor, como ágape y, en consecuencia, como gloria (...). 
Esta majestad del amor absoluto, que constituye el protofenómeno de la 
revelación misma, es originaria (...). A la vista del amor absoluto, que, 
revelándose, alcanza al hombre, le acepta y le invita y eleva a una inti- 
midad incomprensible, comienza a vislumbrar el espíritu finito lo que 
significa realmente el que Dios sea el totalmente-otro»'”; «Gracias a este 
signo de Dios [la cruz], todos los valores del mundo se colocan bajo su 
verdadera luz, pues se superan las fronteras del amor y las objeciones 
contra él, se descifran sus profundidades y se le sustrae a la ciencia pro- 
pia de la criatura. (...) obrando de este modo satisfizo a su ser y esencia 
absolutos al mostrarse en su libertad abismal y omnímoda como el amor 
insondable» *. 


3. LA MENTE CRISTIANA SOBRE LA SOCIEDAD, UNA CIVILIZACIÓN 
DEL AMOR 


El cristianismo es una religión social. No solo porque se practica 
socialmente, sino porque, en su entraña, tiene una comprensión social 
de la persona, de su realización y también de su salvación. 


«La vocación de la humanidad es manifestar la imagen de Dios y ser 
transformada a imagen del Hijo Unico del Padre. Esta vocación reviste 
una forma personal, puesto que cada uno es llamado a entrar en la bien- 
aventuranza divina; pero concierne también al conjunto de la comunidad 
humana» (CEC 1877). 


a) El carácter social de la vocación humana 


1) Es una vocación original. La Biblia presenta el género humano 
como una familia. Haciendo proceder todo el género humano de un solo 
hombre, Adán. Esto significa una solidaridad de origen, no solo bioló- 
gica, entre todos los hombres; y fundamenta la igualdad y fraternidad 
universal de todos los hombres. 


13, H. U. von BALTHASAR, Solo el amor es digno de fe, 3, Sígueme, Salamanca 1990, 48-51. 
14. Ibidem, 10, p. 135. 
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«Dios, que cuida de todos con paterna solicitud, ha querido que los 
hombres constituyan una sola familia y se traten entre sí con espíritu de 
hermanos. Todos han sido creados a imagen y semejanza de Dios, quien 
hizo de uno todo el linaje humano y para poblar toda la faz de la tierra 
(Act 17,26), y todos son llamados a un solo e idéntico fin, esto es, Dios 
mismo» (GS 24; cfr. CEC 360-361; 404). 


2) La historia de la salvación tiene como protagonista el pueblo 
que Dios elige y congrega. Un pueblo al que, con Cristo, luz de las gen- 
tes, están llamadas a sumarse todas las naciones. 


«Dios creó al hombre no para vivir aisladamente, sino para formar 
sociedad. De la misma manera, Dios ha querido santificar y salvar a los 
hombres no aisladamente, sin conexión alguna de unos con otros, sino 
constituyendo un pueblo que le confesara en verdad y le sirviera santa- 
mente. Desde el comienzo de la historia de la salvación, Dios ha elegido 
a los hombres no solamente en cuanto individuos, sino también en cuan- 
to miembros de una determinada comunidad. A los que eligió Dios ma- 
nifestando su propósito, denominó pueblo suyo (Ex 3,7-12), con el que, 
además, estableció un pacto en el monte Sinaí» (GS 32). 


3) Al revelar la paternidad de Dios, Jesucristo fundamenta una nue- 
va fraternidad humana. Todo hombre está llamado a convertirse en hijo 
de Dios y hermano de los demás hombres por la acción real del Espíritu 
Santo. A la hermandad de origen en Adán, sigue una nueva hermandad 
por la gracia del Espíritu Santo en Cristo. 


«Esta índole comunitaria se perfecciona y se consuma en la obra de 
Jesucristo. El propio Verbo encarnado quiso participar de la vida social 
humana.(...). En su predicación mandó claramente a los hijos de Dios que 
se trataran como hermanos. Pidió en su oración que todos sus discípu- 
los fuesen uno. Más todavía, se ofreció hasta la muerte por todos, como 
Redentor de todos. Nadie tiene mayor amor que este de dar uno la vida 
por sus amigos (lo 15,13). Y ordenó a los Apóstoles predicar a todas las 
gentes la nueva angélica, para que la humanidad se hiciera familia de 
Dios, en la que la plenitud de la ley sea el amor» (GS 32). 


4) La vocación cristiana se vive en este mundo formando parte de 
la comunión que es la Iglesia, germen y participación de la comunión 
de los santos en el Cielo. La Iglesia se define como un misterio de co- 
munión, que causa la comunión entre los hombres: «La Iglesia es en 
Cristo, como un sacramento, o sea, signo e instrumento de la unidad 
íntima con Dios y de la unidad de todo el género humano» (Lumen 
Gentium, 1). 
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«Todos los hombres están llamados a formar parte del nuevo Pue- 
blo de Dios. Por lo cual, este pueblo, sin dejar de ser uno y único debe 
extenderse a todo el mundo y en todos los tiempos, para así cumplir el 
designio de la voluntad de Dios, quien en un principio creó una sola 
naturaleza humana, y a sus hijos que estaban dispersos, determinó luego 
congregarlos. Para esto envió Dios a su Hijo (...) quien es para toda la 
Iglesia y para todos y cada uno de los creyentes el principio de asociación 
y unidad (...). Así pues, el único Pueblo de Dios está presente en todas las 
razas de la tierra, pues de todas ellas reúne sus ciudadanos (...). Todos los 
fieles dispersos por el orbe comunican con los demás en el Espíritu San- 
to» (Lumen Gentium, 13). La Iglesia es, en la tierra, como un fermento y 
anticipo de ese Reino, comunión de los santos. Renovó esta doctrina, el 
cardenal De Lubac en Catolicismo: aspectos sociales del dogma y tam- 
bién en Meditación sobre la Iglesia. 


5) La comunión de los santos que se manifiesta en la primera cris- 
tiandad sirve de aspiración y modelo para toda realización cristiana de 
la vida social. «La multitud de los creyentes no tenía sino un solo cora- 
zÓn y una sola alma» (Hch 4,32). Aun sabiendo que las condiciones de 
este mundo nunca permiten una perfecta realización de la comunión de 
personas, los cristianos se esfuerzan por crearla allí donde están. 


En la Instrucción Communionis notio, se lee: «El concepto de comu- 
nión está “en el corazón del autoconocimiento de la Iglesia”, en cuanto 
misterio de la unión personal de cada hombre con la Trinidad divina y 
con los otros hombres, iniciada por la fe, y orientada a la plenitud esca- 
tológica en la Iglesia celeste, aun siendo ya una realidad incoada en la 
Iglesia sobre la tierra»*. 


b) Choques culturales 


El cristianismo no tiene un sistema político al pensar la vida social, 
sino más bien una comprensión de lo que es la persona y un ideal de 
realización social. Decía Juan Pablo II: «La Iglesia no tiene preparado 
un proyecto de escuela universitaria ni de sociedad, pero tiene un pro- 
yecto de hombre, de un hombre nuevo renacido por la gracia» (Homilía 
a los universitarios, 5.1V.1979). 

Por su idea cristiana de persona, el pensamiento cristiano se ha 
enfrentado con el individualismo liberal radical, y con el colectivismo 
socialista. Considera que toda persona humana tiene una dignidad que 
no puede ser sometida de cualquier modo a los intereses colectivos: el 


15. CONGREG. PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Instrucción Communionis notio, 3. 
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bien común de una sociedad no es su economía, sino la realización de 
sus personas. 


El cristianismo se ha enfrentado con algunas doctrinas liberales, 
desde el siglo XVIII y con algunas doctrinas socialistas y totalitarias a lo 
largo del siglo XX. En la medida en que estos movimientos estaban ins- 
pirados en ideologías, se enfrentaban concepciones opuestas sobre lo que 
es el hombre. El cristianismo simpatiza con la defensa liberal de los de- 
rechos humanos y con la importancia dada a la libertad, pero choca con 
el individualismo, con el sometimiento de los lazos familiares y sociales 
al capricho individual, con el relativismo y con la tendencia libertaria 
del liberalismo radical. También simpatiza con la preocupación social e 
igualitaria de los socialismos, pero rechaza su utopismo, que manipula la 
esperanza, su tendencia totalitaria, su masificación y su falta de respeto 
por las personas concretas, y la destrucción de los bienes espirituales y 
culturales que provoca. Tanto el materialismo liberal como el socialista 
reducen la política a economía, porque solo piensan la vida pública en 
términos de bienestar material. Tienen antropologías empobrecidas. 


Es evidente que la cuestión de persona y sociedad supone una cier- 
ta dialéctica. La idea de «comunión» establece perfectamente la armo- 
nía entre los dos polos, porque supone, al mismo tiempo, el reconoci- 
miento de la personalidad de cada uno y, por otro lado, su unión libre y 
espiritual. Pero la comunión solo puede hacerse plena por la acción del 
Espíritu Santo, precisamente cuando se convierte en «comunión de los 
santos», cuando está animada por la caridad. 


c) Principios cristianos sobre la vida social 


1) El primer principio es que todos los hombres son iguales por 
naturaleza y tienen la misma dignidad fundamental. Esto exige equidad 
en los repartos (de cargas, derechos y beneficios) cuando están en juego 
los derechos fundamentales de las personas. 


«La igualdad fundamental entre todos los hombres exige un recono- 
cimiento cada vez mayor. Porque todos ellos, dotados de alma racional y 
creados a imagen de Dios, tienen la misma naturaleza y el mismo origen. 
Y porque, redimidos por Cristo, disfrutan de la misma vocación y de 
idéntico destino. Es evidente que no todos los hombres son iguales en lo 
que toca a la capacidad física y a las cualidades intelectuales y morales. 
Sin embargo, toda forma de discriminación en los derechos fundamen- 
tales de la persona, ya sea social o cultural, por motivos de sexo, raza, 
color, condición social, lengua o religión, debe ser vencida y eliminada 
por ser contraria al plan divino» (GS 29). 
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2) El segundo principio social cristiano es que el primer fin de la 
sociedad en conjunto y de toda sociedad particular consiste en la per- 
fección de las personas. Toda sociedad humana —cualquiera que sea su 
naturaleza y sus fines específicos (política, económica, cultural, recrea- 
tiva, asistencial)— tiene como fin intrínseco la realización humana de las 
personas que la componen. 


«La índole social del hombre demuestra que el desarrollo de la per- 
sona humana y el crecimiento de la propia sociedad están mutuamente 
condicionados. Porque el principio, el sujeto y el fin de todas las institu- 
ciones sociales es y debe ser la persona humana, la cual, por su misma 
naturaleza, tiene absoluta necesidad de la vida social» (GS 25). «El orden 
social, pues, y su progresivo desarrollo deben en todo momento subordi- 
narse al bien de la persona, ya que el orden real debe someterse al orden 
personal, y no al contrario» (GS 26). Ningún fin particular de una socie- 
dad está por encima de ese fin primero: ni el rendimiento económico, ni 
el bienestar social justifican que se lesionen los derechos fundamentales 
de las personas. Hay un orden de prioridades que consiste en la primacía 
de lo espiritual sobre lo material, de las personas sobre las cosas, del 
trabajo sobre el capital (Maritain, Mounier). 


3) Frente a los utopismos ácratas y liberales, la tradición cristiana 
mantiene firmemente que la autoridad es una función natural del orden 
social, que es un principio de comunión y que le corresponde regular 
la convivencia y velar por la justicia. Cuando es dignamente ejercida, 
refleja el poder divino. 


Explica santo Tomás de Aquino: «La vida social de muchos no es 
posible sin alguien que presida, y que tienda al bien común, porque los 
muchos tienden por naturaleza a muchos fines distintos, y uno, en cam- 
bio, tiende a uno. Por eso dice el Filósofo al principio de sus libros sobre 
la Política, que siempre que muchos tienden ordenadamente a una sola 
cosa, es porque uno los preside y dirige» (S. Th. I, q. 96, a.4). Existen 
muchos tipos de autoridad, según la naturaleza de cada sociedad; y dis- 
tintos modos legítimos de establecerla y ejercerla. Es necesaria tanto por 
razones prácticas (ordenar la sociedad para alcanzar los fines) como por 
razones morales (fomentar la comunión, ejercer la justicia, distribuir las 
cargas y beneficios). La autoridad es una referencia para la comunión de 
personas y debe ser respetada y amada. También es un servicio y debe 
tener presente que gobierna personas. 


4) Basándose en la dignidad de las personas, la tradición cristiana 
sostiene un equilibrio entre la iniciativa de los ciudadanos y las socieda- 
des a todos los niveles. Es el principio de subsidiariedad. Es necesario 
un gobierno para el orden y justicia de las cosas humanas. Pero como 
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se ejerce sobre personas inteligentes y libres, debe alentar y respetar su 
libertad y su iniciativa. Este principio de economía social y de justo re- 
parto de atribuciones se aplica también a la relación entre las sociedades 
superiores y las inferiores: lo que puede hacer una sociedad inferior no 
lo debe hacer la superior. 


«Una intervención demasiado fuerte del Estado puede amenazar la 
libertad y la iniciativa personales. La doctrina de la Iglesia ha elaborado 
el principio llamado de subsidiaridad» dice el Catecismo (CEC 1883) y 
cita a Juan Pablo Il: «una estructura social de orden superior no debe in- 
terferir en la vida interna de un grupo social de orden inferior, privándole 
de sus competencias, sino que más bien debe sostenerle en caso de nece- 
sidad y ayudarle a coordinar su acción con la de los demás componentes 
sociales con miras al bien común» (Centesimus annus, 48). 


5) El cristianismo considera un deber de justicia para todos parti- 
cipar y contribuir en las cargas de la vida social; ser solidarios con los 
retos de una sociedad y con sus problemas, especialmente, con los más 
desfavorecidos. Esto se realiza, en primer lugar, en el cumplimiento de 
los deberes ordinarios, familiares, laborales, vecinales. También, según 
las condiciones y vocación de cada uno, con la participación directa en 
los asuntos de la vida pública. 


«La vida social no es, pues, para el hombre sobrecarga accidental. 
Por ello, a través del trato con los demás, de la reciprocidad de servi- 
cios, del diálogo con los hermanos, la vida social engrandece al hombre 
en todas sus cualidades y le capacita para responder a su vocación» 
(GS 25); «La profunda y rápida transformación de la vida exige con 
suma urgencia que no haya nadie que, por despreocupación frente a 
la realidad o por pura inercia, se conforme con una ética meramente 
individualista. El deber de justicia y caridad se cumple cada vez más 
contribuyendo cada uno al bien común según la propia capacidad y 
la necesidad ajena, promoviendo y ayudando a las instituciones, así 
públicas como privadas, que sirven para mejorar las condiciones de 
vida del hombre» (GS 30). «La participación se realiza ante todo con 
la dedicación a las tareas cuya responsabilidad personal se asume: por 
la atención prestada a la educación de su familia, por la responsabili- 
dad en su trabajo, el hombre participa en el bien de los demás y de la 
sociedad» (CEC 1914). 


6) El Magisterio moderno reconoce que el aliento democrático es 
más conforme a la dignidad humana, con su deber y derecho a partici- 
par en la vida social. Es propio de personas maduras participar activa 
y responsablemente en las cuestiones que más les afectan: la elección 
de la autoridad y sus decisiones más graves. Esta participación limita 
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la arbitrariedad del poder y aumenta el compromiso social de las per- 
sonas. 


«La libertad se vigoriza cuando el hombre acepta las inevitables 
obligaciones de la vida social, toma sobre sí las multiformes exigencias 
de la convivencia humana y se obliga al servicio de la comunidad en que 
vive. Es necesario por ello estimular en todos la voluntad de participar en 
los esfuerzos comunes. Merece alabanza la conducta de aquellas nacio- 
nes en las que la mayor parte de los ciudadanos participa con verdadera 
libertad en la vida pública» (GS 31). 


Trabajos recomendados 


e Estudiar el Catecismo, nn. 1897-1948; 2401-2463. 


Lecturas recomendadas 


+ H. DE LUBAC, Catolicismo. Los aspectos sociales del dogma (Encuen- 
tro), especialmente capítulos II, UL, XI y XI. 

R. GUARDINI, Mundo y persona (Encuentro), parte Il, 93-144. 

M. NÉDONCELLE, La reciprocidad de las conciencias (Caparrós). 

C. S. LEwIs, Los cuatro amores (Rialp). 

J. L. LORDA, Ascética y mística de la libertad, en 1D., Para una idea 
cristiana del hombre (Rialp). 


Bibliografía selecta de referencia 
Sobre el ser humano y la relación 


J. L. LOoRDA, Antropología cristiana. Del concilio Vaticano H a Juan Pa- 
blo II, Palabra, Madrid 2004, con amplias notas bibliográficas sobre el perso- 
nalismo y los autores personalistas; J. M. BURGOS, El personalismo, Palabra, 
Madrid 2003; M. BUBER, Yo y tú, Caparrós, Madrid 1993; R. GUARDINI (2000) 
93-134; ARANGUREN (2003) 193-198; J. MOUROUX, La liberté chrétienne, Au- 
bier, Paris 1966, 37-51; B. FORTE, A la escucha del otro. Filosofía y reve- 
lación, Sígueme, Salamanca 2005. Entendiendo la relación como un nuevo 
trascendental, L. POLO, Antropología trascendental, l, La persona humana, 
EUNSA, Pamplona 1999, 203-245. 
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Sobre el sentido cristiano del amor 
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199; con amplio tratamiento teológico, CAPDEVILA (1994) 283-314; CLÉMENT 
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El espíritu de la filosofía medieval, o. cit., 261-276. Una historia muy comple- 
ta en el pensamiento filosófico y cristiano A. ALVAREZ, El amor; de Platón a 
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es nombre de persona». Estudio de la interpersonalidad en el amor en Santo 
Tomás de Aquino, Pont. Ist. Giovanni Paolo [l, Mursia, Roma 2001. Es clási- 
co J. GUITTON, Ensayo sobre el amor humano, Sudamericana, Buenos Aires 
1968. También el librito de P. RoUussELOT, El problema del amor en la Edad 
Media, Cristiandad, Madrid 2004. Con una perspectiva general teológica, 1. 
ADEVA, Caridad.amor, en DdeT 102-115; P. Copa, El ágape como gracia y 
libertad, Ciudad Nueva, Madrid 1996; F. BRANCACCIO, Antropologia di co- 
munione. L'attualita della Gaudium et spes, Rubbettino, Soveria Manellli 
2006. Desde la Escritura, son clásicos los estudios de C. SPICQ, Agape dans 
le Nouveau Testament, Paris 1959, 3 vols., y V. WARNACH, Agape. Die Liebe 
als Grundmotiv der neutestamentlichen Theologie, Patmos, Diisseldorf 1951: 
buen compendio, V. WARNACH, Amor, en J. B. BAUER (dir.), Diccionario de 
Teología bíblica, Herder, Barcelona 1967, 42-71. Profundo ensayo filosófico 
el de D. von HILDEBRAND, La esencia del amor, EUNSA, Pamplona 1998. 


Sobre la relación persona y sociedad 


GUARDINI (1982) 29-70; O”CALLAGHAN (2003) 417-430; BurGos (2003) 
273-298 y 306-348; VALVERDE (1995) 259-295; STEIN (2002) 164-167; RuIz 
DE LA PEÑA (1988) 203-212; LATOURELLE (1984) 289-306; SCOLA-MARENGO- 
PAREDES (2003) 195-199; GOZZELINO (1985) 147-152; AMENGUAL (2007) 
143-165, 371-380; CORETH (1991) 219-230; MARTÍNEZ-SIERRA (2002) 107- 
112. E. FORMENT, Dimensión social de la persona, en LoBATO (1994) 817- 
884. Además, PONTIFICIO CONSEJO «JUSTICIA Y PAZ», Compendio de la Doc- 
trina Social de la Iglesia, Parte L, cap. IV, Los principios de la doctrina social 
de la Iglesia, Lib. Ed. Vaticana, Vaticano 2005, 88-116; breve síntesis en J. L. 
CHaBor, La doctrina Social de la Iglesia, Rialp, Madrid 1991. 
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Introducción: sexualidad, amor y familia 


El estudio del matrimonio y de la moral sexual es objeto de otro tra- 
tado. Aquí solo vamos a recoger los principios que son iluminados con 
la perspectiva de que el hombre ha sido creado «a imagen de Dios». 

Hemos visto lo que supone para el espíritu humano y para el cuerpo 
ser imagen de Dios. Ahora nos toca profundizar en la condición sexual 
de la persona. Porque también en la sexualidad humana, en el amor con- 
yugal y en la fecundidad, resplandece la imagen de Dios. La fe cristiana 
sabe que la sexualidad forma parte del querer de Dios, que tiene que ver 
con personas, con su fisonomía espiritual, con su capacidad de crear y 
expresar el amor conyugal, de transmitir la imagen de Dios y de formar 
ese espacio de comunión de personas que es la familia, imagen de la 
Trinidad, e «Iglesia doméstica». 

El cristianismo es, eminentemente, una religión familiar, con un 
ideal de matrimonio y de familia, reinstaurado por Jesucristo (Mt 19,8- 
9). También con un ideal de virginidad y de servicio, propuesto por el 
mismo Cristo (Mt 19,12). En el siglo XX, estos ideales han sido contes- 
tados y amenazados por la mentalidad materialista y por la liberal radi- 
cal o libertaria. Y sufre un grave retroceso cultural. Al mismo tiempo, 
la Iglesia ha realizado un gran discernimiento de la justificación antro- 
pológica de su doctrina. Las cuestiones en juego afectan al conjunto de 
la cultura occidental y son tan graves que Juan Pablo Il lo ha presentado 
como el conflicto entre una «cultura de muerte» y un «Evangelio de 
vida» (Evangelium vitae). Este Evangelio es capaz de atraer a los hom- 
bres de buena voluntad, que así descubren la belleza de la fe cristiana. 
Por eso, es un elemento central de la nueva Evangelización. 
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AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Es nuestro deber y salvación darte gracias (...) porque al hombre, 
creado por tu bondad, lo dignificaste tanto que has dejado la imagen 
de tu propio amor en la unión del hombre y la mujer. Y al que creaste 
por amor y al amor llamas, le concedes participar en tu amor eterno. Y 
así, el sacramento de estos desposorios signo de tu caridad, consagra 
el amor humano» (Prefacio de la Misa para el Matrimonio). 

«Dios no creó al hombre en solitario. Desde el principio los hizo 
hombre y mujer (Gen 1,27). Esta sociedad de hombre y mujer es la ex- 
presión primera de la comunión de personas humanas» (GS 12). «El 
matrimonio no es, por tanto, efecto de la causalidad o producto de la 
evolución de fuerzas naturales inconscientes; es una sabia institución 
del Creador para realizar en la humanidad su designio de amor. Los 
esposos, mediante su recíproca donación personal, propia y exclusiva 
de ellos, tienden a la comunión de sus seres en orden a un mutuo per- 
feccionamiento personal, para colaborar con Dios en la generación y 
en la educación de nuevas vidas. Entre los bautizados reviste, además, 
la dignidad de signo sacramental de la gracia, en cuanto representa la 
unión de Cristo y de la Iglesia» (Humanae vitae, 8). 

1. Por voluntad de Dios, ser varón o ser mujer son dos modos dis- 
tintos de ser hombre que comparten la misma dignidad de «imagen de 
Dios». La diferencia sexual, que tiene una base orgánica, pertenece al 
designio creador de Dios y marca la identidad de las personas, y su ca- 
pacidad de aportar a la vida familiar y social y a la Iglesia. 

2. La tradición cristiana, inspirada en el Génesis y en la enseñanza 
de Cristo (cfr. Mt 19,8-9), defiende la dignidad e importancia de la 
alianza conyugal, del pacto libre de varón y mujer, por el que se otor- 
gan mutuamente como marido y mujer y forman una profunda unidad 
de vida expresada en la fórmula bíblica «una sola carne». Esta alianza 
esponsal es la primera y más básica realización del amor entre personas, 
y una imagen privilegiada de la Trinidad. 

3. La relación conyugal, al mismo tiempo que une íntimamente a 
los esposos, se ordena naturalmente a la fecundidad, y es capaz de in- 
corporar a los hijos a la comunión de sus padres. Por eso, la vida sexual 
de los esposos, cuando se expresa de acuerdo con su naturaleza, es algo 
bueno y santo, bendecido por Dios. 

4. En la tradición bíblica y cristiana, la fecundidad humana es con- 
siderada una bendición de Dios (Génesis). Transmite la imagen de Dios. 
Por eso, la vida humana es sagrada (a imagen de Dios). Toda la sexua- 
lidad humana queda afectada por este principio moral y es la razón de la 
gravedad de los preceptos de la moral sexual. 
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5. El pacto o alianza conyugal funda la familia. La vida familiar y 
las relaciones familiares son parte substancial de la realización humana. 
La vida familiar es un cauce en que se realiza en gran parte, la vocación 
de todo hombre al amor, es decir a «la entrega sincera de sí mismo a los 
demás» (GS 24). Esa entrega ilumina también la del celibato apostólico, 
que realiza en otro plano la entrega generosa a los demás. 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. En la Biblia, hay dos grandes momentos que 
destacan la naturaleza del matrimonio: la creación del varón y la mujer 
con la bendición nupcial del Génesis (Gn 1,27;2.24). Y la renovación de 
la doctrina matrimonial por Jesucristo (Mt 19,1-12; cfr. 5,32; Lc 16,18). 
Esa doctrina tan clara (y tan difícil) viene avalada por la constante prác- 
tica cristiana, desde san Pablo (Ef 5,31; 1 Co 6,16; 7,1-10.32-34). 


En el primer relato de la creación, se destaca la igualdad de varón y 
mujer: ambos realizan la imagen de Dios (Gn 1,27). Y la bendición de la 
fecundidad humana (Gn 1,28), que transmite la imagen de Dios (Gn 5,3). 
En el segundo relato, se cuenta la «soledad originaria del hombre» (Gn 
2,18, Juan Pablo II); se muestra a la mujer como igual al varón: «carne 
de mi carne» (Gn 2,23); «por eso deja el hombre a su padre y a su madre 
y se une a su mujer y se hacen una sola carne» (Gn 2,24). La expresión 
«una sola carne» manifiesta su profunda unión. 

En el texto de san Mateo, ante concesiones que había hecho la ley 
mosaica «por la dureza de vuestro corazón», el Señor repropone la vo- 
luntad originaria de Dios: «Al principio no fue así» (Mt 19,8); «ya no 
son dos, sino una sola carne. Lo que Dios ha unido no lo separe el hom- 
bre» (Mt 18,6). Esta voluntad del Dios creador está inserta en la misma 
naturaleza de las cosas (ley natural) y a eso tienden espontáneamente, 
aunque estorba mucho la «dureza de corazón» que es consecuencia del 
pecado. En el mismo texto, se habla del valor de la virginidad o celibato 
«por el Reino de los Cielos» (Mt 19,12). Las dos vocaciones propuestas 
por Cristo necesitan la ayuda de Dios para ser entendidas y vividas con 
plenitud. 


Historia doctrinal. Aquí no es el lugar para desarrollar la doctrina 
de la Iglesia sobre el matrimonio y su expresión histórica. Solo con- 
viene destacar que la idea cristiana de sexualidad, de matrimonio y de 
familia ha supuesto en todas partes una revolución cultural. La tradición 
cristiana ha defendido desde el principio (Didaché) el carácter sagrado 
y perpetuo del vínculo matrimonial, la igualdad fundamental de varón 
y mujer, la dignidad y sentido de la vida sexual, el valor sagrado de la 
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vida y de los hijos, y el papel de la familia como ámbito de convivencia 
y educación. Y nunca ha disminuido su doctrina por presiones ambien- 
tales. La fe cristiana, por una parte, realiza algo que ya está en la misma 
naturaleza de las cosas, de la fecundidad humana, del amor conyugal y 
de los vínculos familiares (paternidad/fraternidad). Y por otra, contradi- 
ce tendencias disolventes, egoístas o utilitarias, de la naturaleza humana 
herida por el pecado. 


Precisamente porque es algo inserto en la naturaleza y de enorme 
importancia social, en la primera evangelización, la Iglesia ha procurado 
purificar instituciones y costumbres que ya existían. Por eso, la doctrina 
se centró en las obligaciones del pacto conyugal (fidelidad, amor mutuo, 
cuidado de los hijos) y en sus propiedades: uno con una y para siempre 
(unidad e indisolubilidad). 


Ante las necesidades de la nueva evangelización, la Iglesia ha de- 
sarrollado su concepción personalista sobre la sexualidad humana, el 
amor humano y el matrimonio. En plena crisis posmoderna y libertaria 
(1968), la encíclica Humanae vitae de Pablo VI supuso un discerni- 
miento, no solo sobre la ilicitud moral de los anticonceptivos, sino sobre 
la idea cristiana de la sexualidad. Y el amplio magisterio de Juan Pablo 
IT ha desarrollado los fundamentos de la doctrina. Supo integrar lo cor- 
poral de la sexualidad en lo personal del amor y en la vocación a la en- 
trega. Esa unidad entre lo sexual y lo personal es el argumento de fondo 
de la encíclica Humanae vitae, y una clave de la moral sexual cristiana. 
Que no es un conjunto de prohibiciones, sino una respuesta al valor de 
la persona humana, del amor conyugal, de la fecundidad humana y de 
la familia. 


El Papa Juan Pablo Il, siendo todavía obispo, publicó Amor y res- 
ponsabilidad y contribuyó a la argumentación de Humanae vitae, sobre 
la unidad de significado entre la unión sexual y la procreación. A lo largo 
de su pontificado, realizó una amplia reflexión sobre la sexualidad y el 
matrimonio en un importante conjunto de audiencias (Varón y mujer los 
creó), y también en las encíclicas Donum vitae y Mulieris dignitatem, la 
exhortación apostólica Familiaris consortio; y la Carta a las familias. 
Con ellas, renovó la presentación de la doctrina cristiana. 


En el Catecismo. Recoge los fundamentos doctrinales, con las pers- 
pectivas renovadoras, y se extiende al tratar del hombre creado (nn. 
369-373), del sacramento del matrimonio (1601-1666), del cuarto man- 
damiento (nn. 2196-2233) y del sexto (nn. 2331-2379). Se explica la 
sexualidad humana en relación con la imagen de Dios, se insiste en la 
«perfecta igualdad» entre varón y mujer (369) y en la mutua comple- 
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mentariedad (372). Y se recogen las indicaciones de la bendición nup- 
cial del Génesis sobre la fecundidad (373). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. «VARÓN Y MUJER LOS CREÓ» 
a) La condición sexual: ser varón o mujer 


Lo sexual pertenece a la integridad del ser humano, tal como Dios 
lo ha querido. Se es persona siendo varón o mujer. Es una manera de ser 
y, por tanto, también una manera de vivir y de darse a los demás. Forma 
parte de la vocación de Dios para cada uno. 


«El día en que Dios creó a Adán, le hizo a imagen de Dios. Los creó 
varón y hembra, los bendijo y los llamó “Hombre” en el día de su crea- 
ción» (Gn 5,1); «El hombre y la mujer son creados, es decir, son queri- 
dos por Dios: por una parte, en una perfecta igualdad en tanto que perso- 
nas humanas, y por otra, en su ser respectivo de hombre y de mujer. “Ser 
hombre” y “ser mujer” es una realidad buena y querida por Dios (...). El 
hombre y la mujer son, con la misma dignidad, “imagen de Dios”. En 
su “ser-hombre” y su “ser-mujer” reflejan la bondad y la sabiduría del 
Creador» (CEC 369). 


Esta condición pertenece a la constitución genética humana, se 
expresa en los caracteres sexuales del cuerpo y afecta hondamente a 
todos los aspectos de la personalidad. «La sexualidad abraza todos los 
aspectos de la persona humana, en la unidad de su cuerpo y de su alma. 
Concierne particularmente a la afectividad, a la capacidad de amar y de 
procrear y, de manera más general, a la aptitud para establecer vínculos 
de comunión con otro» (CEC 2333). 


Hoy sabemos que la condición femenina o masculina está claramen- 
te expresada en el código genético que llevan todas las células del cuer- 
po. Solo existen dos patrones humanos, uno de varón y otro de mujer, 
perfectamente definidos a nivel genético, fisiológico, hormonal y con- 
ductivo; y con una clara ordenación a la función biológica de la repro- 
ducción. A pesar de la presión cultural, hay que decir que no existen otros 
patrones sexuales. En la especie humana, son muy raros y parciales los 
casos de hermafroditismo (caracteres sexuales mezclados, por alteración 
genética). 

La homosexualidad, en cambio, no parece un fenómeno biológi- 
co sino una alteración de conducta. Puede ser definida como tendencia 
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sexual arraigada hacia personas del mismo sexo. Puede manifestarse in- 
voluntariamente, inducida por educación o por alteración en el proceso 
de desarrollo de los intereses sexuales. O puede ser provocada libremen- 
te por el sujeto, que se acostumbra a ese tipo de conducta. Hasta el mo- 
mento, no se ha podido probar que proceda de una alteración genética. 
En todo caso, las tendencias homosexuales no se corresponden con la 
función natural y biológica de la sexualidad humana. Las personas que 
padecen tendencias homosexuales deben respetar el misterio de la vida 
y ordenar su conducta como todos los cristianos. Las alteraciones y en- 
fermedades corporales forman parte de los males de este mundo. Si se 
puede, conviene corregirlas; y, en todo caso, es necesario llevarlas con 
paciencia. Por sí mismas, y a pesar de su evidente molestia, no hacen a 
las personas menos dignas. Como todo malestar o sufrimiento, pueden 
ser una forma de compartir la cruz de Cristo. 


b) Identidad, igualdad, complementariedad de los sexos 


El cristianismo defiende, desde su origen, que todos los hombres 


(sean varones o mujeres) son hijos de Dios y hermanos en Cristo, igua- 
les en su dignidad. Tiene una profunda conciencia de la igualdad radical 
ante Dios. En particular, la Escritura destaca que todo hombre, varón o 
mujer, es imagen de Dios y sujeto de unos derechos fundamentales ina- 
lienables (que no se le pueden quitar). Toda vida humana es igualmente 
sagrada. 
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Dice san Basilio: «Para que nadie, por ignorancia, tome el término 
“hombre” solo por el sexo masculino, la Escritura ha añadido: “hombre 
y mujer los creó”. La mujer también posee, como el marido, el privilegio 
de haber sido creada a imagen de Dios. Igualmente honorables son sus 
naturalezas, iguales sus virtudes, igual su recompensa y semejante su 
condena. Puesto que la imagen de Dios con seguridad comporta el mis- 
mo honor, que sean igualmente honorables los dos en la virtud y en las 
buenas obras» (Homilía 1 sobre el origen del hombre, 8'). Y Teodoreto 
de Ciro: «Dios ha prescrito a los varones y a las mujeres las mismas 
leyes, porque es precisamente en la forma de su cuerpo y no en la de su 
alma donde reside su diferencia. En efecto, tanto como el varón, la mujer 
está dotada de razón, capaz de comprender y consciente de su deber; 
igual que él sabe lo que tiene que evitar y lo que debe buscar; y sucede 
a veces, que juzga mejor que el varón lo que puede ser útil» (Therap. 
V,57?). «Cada uno de los dos sexos es, con una dignidad igual, aunque de 


1. SC 160 (1970) 185. 
2. SC 57 (1958) 243-245. 
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manera distinta, imagen del poder y de la ternura de Dios» (CEC 2333). 
El Catecismo insiste en que el ser persona e imagen de Dios se realiza 
igualmente en el varón y la mujer (cfr. 2334). 


Cada persona está configurada íntimamente por ser varón o mujer. 
Esto forma parte de su identidad y de su vocación. Cada uno, como 
varón o mujer, está llamado a jugar un papel en la vida matrimonial, y 
como padre o madre en la familia; pero también en todas las esferas de 
la sociedad. 


«Corresponde a cada uno, hombre y mujer, reconocer y aceptar su 
identidad sexual. La diferencia y la complementariedad físicas, morales 
y espirituales, están orientadas a los bienes del matrimonio y al desa- 
rrollo de la vida familiar. La armonía de la pareja humana y de la socie- 
dad depende en parte de la manera en que son vividas entre los sexos 
la complementariedad, la necesidad y el apoyo mutuos» (CEC 2333). 
El Catecismo da mucha importancia a esta complementariedad para las 
relaciones humanas y para la vida matrimonial. Hay una aportación ge- 
nuina de cada sexo (cfr. CEC 369-372). 


El cristianismo no tiene una doctrina propia sobre los roles socia- 
les de los sexos. Pertenece a la libertad de los hombres y a sus tradicio- 
nes el reparto de funciones en la vida doméstica o civil. En el ámbito 
del matrimonio, Juan Pablo II ha hablado de «una subordinación mutua 
en el amor» (Mulieris dignitatem, 7). Se puede afirmar que hay una 
aportación propia y complementaria del varón y de la mujer, en la vida 
matrimonial y social, que cada época debe descubrir. 


Decía san Josemaría en 1967: «La igualdad esencial entre el hombre 
y la mujer exige precisamente que se sepa captar a la vez el papel com- 
plementario de uno y otro en la edificación de la Iglesia y en el progreso 
de la sociedad civil; porque no en vano los creó Dios hombre y mujer 
(...); libera al hombre de la tentación de masculinizar la Iglesia y la so- 
ciedad; y a la mujer de entender su misión, en el pueblo de Dios y en el 
mundo como una simple reivindicación de tareas que hasta ahora hizo 
el hombre» (Conversaciones, 14). Y en 1968: «La mujer está llamada a 
llevar a la familia, a la sociedad civil, a la Iglesia, algo característico que 
le es propio y que solo ella puede dar: su delicada ternura, su generosidad 
incansable, su agudeza de ingenio, su capacidad de intuición, su piedad 
profunda y sencilla, su tenacidad... La feminidad no es auténtica si no 
advierte la hermosura de esa aportación insustituible y no la incorpora a 
la propia vida» (Conversaciones, 87). 


De alguna manera, cada varón está destinado a ser padre, y cada 
mujer a ser madre. Hay un aspecto de la personalidad humana que cre- 
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ce en estos contextos y que es capaz de sacar de cada persona lo mejor 
de sí. Las personas crecen cuando se constituyen en marido y mujer y 
asumen esa función; crecen también cuando se constituyen en padre y 
madre. Esas nuevas exigencias son ocasión para la entrega generosa en 
la que se realiza la persona humana. 


Las relaciones humanas, como puso de manifiesto Gabriel Marcel, 
hacen crecer el ser del hombre. Y hay un aspecto específico del ser huma- 
no que crece al asumir la función de esposo o esposa, de padre o madre. 
Se puede realizar en la paternidad o maternidad biológica. Y también en 
funciones de educación, de gobierno, de servicio y solidaridad, que supo- 
nen el ejercicio de una paternidad o maternidad espiritual. 


Mientras todas las personas están llamadas, por vocación divina, 
a realizarse en el amor a Dios y a los demás, no todas están llamadas 
a realizarse en la vida conyugal. En la Iglesia, pueden darse muchas 
vocaciones. Otra de ellas, muy principal y paralela al matrimonio es 
el celibato apostólico, «propter regnum caelorum», en servicio de la 
misión de la Iglesia. 


Explica Juan Pablo II: «La Revelación cristiana conoce dos modos 
específicos de realizar integralmente la vocación de la persona al amor: 
el Matrimonio y la Virginidad. Tanto el uno como la otra, en su forma 
propia, son una concretización de la verdad más profunda del hombre, 
de su “ser imagen de Dios”» (Familiaris consortio, 11). Las vocaciones 
cristianas son llamadas a la donación de sí mismo en el amor a Dios y a 
los demás. En la vocación matrimonial, se realiza en las exigencias del 
amor conyugal y de la familia. En la vocación del celibato cristiano, en la 
entrega en las tareas de la Iglesia y de la fraternidad cristiana. El ejercicio 
de la sexualidad no es necesario para la realización de la persona huma- 
na. En cambio, la donación personal en el amor a los demás, sí (cfr. GS 
24). Y cada persona lo realiza según su condición, como varón o como 
mujer, como padre o como madre. 


2. LA BENDICIÓN DE LA FECUNDIDAD HUMANA 


La doctrina cristiana sobre la sexualidad, el matrimonio y la familia 
está basada: en el plano biológico, en el respeto a la realidad biológica 
del sexo, considerada como parte de la naturaleza humana querida por 
Dios. En el plano personal: en lo que significa ser varón y mujer, en lo 
que es el amor y en el valor sagrado de la vida. Y en el plano religioso, 
en el pacto matrimonial y el sacramento, signo de la unión de Cristo 
con la Iglesia, y de la Alianza de Dios con su Pueblo. Así lo vamos a 
estudiar. 
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a) Una sexualidad dentro de una alianza de vida 


Por voluntad divina, la sexualidad humana no es solo un impulso 
instintivo que lleva a la unión entre dos cuerpos, sino una unión en- 
tre dos personas, que ejercen como esposo y esposa y, potencialmente, 
como padre y madre. En la relación sexual humana, el varón y la mujer 
no ejercen solo como macho y hembra, sino como esposo y esposa y, 
potencialmente, como padre y madre. Lo biológico está integrado en la 
unión personal. Los seres humanos no dejan de ser personas ni de com- 
portarse como personas en el trato sexual. 


Juan Pablo II: «La sexualidad, mediante la cual el hombre y la mujer 
se dan uno a otro con los actos propios y exclusivos de los esposos, no es 
algo puramente biológico, sino que afecta al núcleo íntimo de la persona 
humana en cuanto tal. Ella se realiza de modo verdaderamente humano, 
solamente cuando es parte integral del amor con el que el hombre y la 
mujer se comprometen totalmente entre sí hasta la muerte. La donación 
física sería un engaño si no fuese signo y fruto de una donación en la que 
está presente toda la persona» (Familiaris consortio, 11); «En cuanto 
espíritu encarnado, es decir, alma que se expresa en el cuerpo informado 
por un espíritu inmortal, el hombre está llamado al amor en esta su tota- 
lidad unificada. El amor abarca también el cuerpo humano y el cuerpo se 
hace partícipe del amor espiritual» (Familiaris consortio, 11). 


La tradición cristiana entiende que la unión sexual humana solo 
puede comprenderse y alcanzar su dignidad propia en el marco de una 
alianza entre varón y mujer, donde ambos se han entregado mutuamen- 
te, como marido y mujer, esposo y esposa. La expresión bíblica «una 
caro», expresa bien esta unidad como marido y mujer, en un vínculo que 
solo la muerte puede disolver. 


«La institución matrimonial no es una ingerencia indebida de la so- 
ciedad o de la autoridad ni la imposición intrínseca de una forma, sino 
exigencia interior del pacto de amor conyugal que se confirma pública- 
mente como único y exclusivo, para que sea vivida así la plena fidelidad 
al designio de Dios Creador» (Familiaris consortio, 11). 


Y que cada acto sexual, lo mismo que el conjunto de la vida conyu- 
gal, es expresión de su alianza y amor mutuo y la hace crecer. La unión 
sexual puede convertirse en un acto físico, efímero y superficial, pero 
de suyo pide expresar el amor esponsal entre un varón y una mujer, su 
entrega mutua en unidad de vida y la apertura a la fecundidad. 


El sentido biológico de la sexualidad, que compartimos con los ani- 
males, es la reproducción. Pero lo que en los animales se reduce al ins- 
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tinto con el que su naturaleza busca la supervivencia de la especie, en el 
hombre está elevado al plano de las relaciones personales y espirituales. 
Relaciones entre varón y mujer, como esposo y esposa. Y también rela- 
ción potencial con los hijos como padre y madre. Una relación sexual 
donde él no ejerce como esposo y padre, o donde ella no ejerce como 
esposa y madre, es una relación desnaturalizada, deshumanizada, em- 
pobrecida. Queda por debajo de la vocación que Dios ha querido para el 
hombre. Y trafica con el misterio de la fecundidad y del amor humano. 


b) Al servicio de una vida que es sagrada 


En el primer relato del Génesis, sobre la creación del hombre, se lee 
que «Dios los bendijo y les dijo: “sed fecundos y multiplicaos y llenad 
la tierra y sometedla”» (Gn 1,28). Y un poco más adelante se lee que 
Adán «engendró un hijo a su semejanza, según su imagen» (Gn 5,3). 
La fecundidad humana es una bendición de Dios porque transmite la 
imagen de Dios. Esa es su dignidad, su hondura y su misterio. 


Juan Pablo II: «Transmitiendo la vida a sus hijos, hombre y mujer 
les dan en heredad esa “imagen de Dios” que fue conferida en el momen- 
to de la creación» (AG 9.1V.1986). «La unión del hombre y de la mujer 
en el matrimonio es una manera de imitar en la carne la generosidad y 
la fecundidad del creador» (CEC 2335). Ninguna religión tiene una doc- 
trina más elevada sobre la sexualidad. Ninguna tiene una doctrina más 
exigente. Esto contradice a quienes acusan al cristianismo de despreciar 
la vida o reprimir el sexo. La actitud cristiana hacia la vida sexual no está 
dominada por el miedo o por la repugnancia. Está dominada por un pro- 
fundo respeto al misterio de la vida y al amor esponsal. Por eso mismo 
es tan exigente. 


Cuando se unen de manera natural en la vida sexual, los esposos, 
aunque no lo sepan, realizan algo querido por Dios. Cumplen un rito 
humano que les trasciende. Actuando como marido y mujer, como espo- 
so y esposa, son portadores de la posibilidad de una nueva vida humana. 
Participan en el poder creador de Dios, que multiplica el género huma- 
no. Realizan algo que está en la misma naturaleza de las cosas y que, en 
cierto modo, les supera porque la vida humana es imagen de Dios. 

Toda la vida humana cae bajo el mandamiento de «no matarás» (Ex 
20,13; Dt 5,17; Gn 9,10), que prohíbe al hombre disponer de la vida 
ajena o propia. La vida es de Dios. Le pertenece a Dios darla o quitarla. 
Por eso es sagrada. La función sexual humana (la fecundidad) está san- 
tificada por el valor de la persona humana, que es un fin y nunca puede 
ser tratada como un medio. 
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«La vida humana es sagrada; desde su comienzo compromete di- 
rectamente la acción creadora de Dios» (Juan XXIUII, Mater et magistra. 
Cit. en HV 13); «Toda vida humana, desde el momento de la concepción 
hasta la muerte, es sagrada, pues la persona humana ha sido amada por 
sí misma a imagen y semejanza del Dios vivo y santo» (CEC 2319); «La 
vida humana debe ser tenida como sagrada, porque desde su inicio es 
fruto de la acción creadora de Dios y permanece siempre en una especial 
relación con el Creador, su único fin. Solo Dios es Señor de la vida desde 
su comienzo hasta su término; nadie, en ninguna circunstancia, puede 
atribuirse el derecho de matar de modo directo a un ser inocente» (CDF, 
Instr. Donum Vitae, Introducción, 3 recogido lit. en CEC 2238). 


c) La integración de la sexualidad 


Una sexualidad integrada es una sexualidad ordenada al amor mu- 
tuo y a la vida donde se realiza la vocación de la persona a «la entrega 
sincera de sí mismo» (GS 24). Esta integración es una clave para enten- 
der la doctrina sexual cristiana. 


«La castidad significa la integración lograda de la sexualidad de la 
persona, y por ello, en la unidad interior del hombre en su ser corporal y 
espiritual. La sexualidad (...) se hace personal y verdaderamente huma- 
na cuando está integrada en la relación de persona a persona, en el don 
mutuo» (CEC 2337). El ser humano puede vivir su sexualidad de una 
manera no integrada, sin amor esponsal y sin participar en el misterio 
de la fecundidad. Entonces, atenta contra el misterio sagrado de la vida. 
Además, la sexualidad tiene tanta fuerza que, si se desintegra, puede des- 
integrar a la persona. 


Los actos sexuales fuera del amor esponsal y sin participar en la 
bendición de la fecundidad son contrarios al querer de Dios. Pertenece 
al significado humano del acto conyugal ser manifestación del don per- 
manente de los esposos, al mismo tiempo que se abre a la fecundidad. 
Es el argumento de la encíclica Humanae vitae, ampliamente desarro- 
llado por Juan Pablo II. Esta doctrina sobre el amor y la sexualidad 
humanas debe considerarse una clave de la Antropología cristiana. 


«Cualquier acto matrimonial debe quedar abierto a la transmisión de 
la vida. Esta doctrina (...) está fundada sobre la inseparable conexión que 
Dios ha querido y que el hombre no puede romper por propia iniciativa 
entre los dos significados del acto conyugal: el significado unitivo y el 
significado procreador. Efectivamente, el acto conyugal, por su íntima 
estructura, mientras une profundamente a los esposos, los hace aptos 
para la generación de nuevas vidas, según las leyes inscritas en el ser 
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mismo del hombre y de la mujer. Salvaguardando ambos aspectos esen- 
ciales, unitivo y procreador, el acto conyugal conserva íntegro el sentido 
del amor mutuo y verdadero y su ordenación a la altísima vocación del 
hombre a la paternidad. Nos pensamos que los hombres, en particular los 
de nuestro tiempo, se encuentran en situación de comprender el carácter 
profundamente razonable y humano de este principio fundamental» (Hu- 
manae vitae, 11 y 12). Esta encíclica, publicada en 1968, supuso una ver- 
dadera toma de postura de la Iglesia. La doctrina es coherente con todo 
el Magisterio anterior. Pero desarrolla un argumento antropológico. Lo 
nuevo eran las circunstancias del momento, cuando se habían difundido 
de manera masiva nuevos medios anticonceptivos. Esto contribuyó a la 
liberalización del trato sexual, al quitarle sus graves responsabilidades 
naturales al acto sexual: tener hijos. 


3. LA ALIANZA ESPONSAL 


a) La alianza esponsal (una sola caro) 


El cristianismo no ha inventado el matrimonio y la familia. Está 


inserto en las propias tendencias humanas, en el sustrato biológico de 
la reproducción, en la psicología humana que siente el atractivo mutuo, 
en las aspiraciones personales a un amor pleno y a una posteridad, en la 
vocación humana a amar y ser amado. Además, la estrecha convivencia 
genera ordinaria y espontáneamente fuertes relaciones personales entre 
los esposos y los hijos, que tienden todas a realizar el ideal humano del 
amor. Aunque muchas veces se queden cortas por las limitaciones hu- 
manas, por la «dureza de corazón». 
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Dice André Frossard: «Un amor que no tuviera el sentimiento de 
ser eterno no habría comenzado nunca. Hay un completo error sobre la 
naturaleza del amor humano y el origen del compromiso conyugal. La 
religión no ha hecho nunca más que sacralizar una situación ya exis- 
tente (...). Se comete igualmente una equivocación acerca del proceso 
del compromiso, que no conduce al cansancio y al aburrimiento, tris- 
tes residuos de un egoísmo insoluble, sino al lento e impresionante 
descubrimiento de las inmensas profundidades del ser humano que se 
ponen de relieve en las pruebas y sufrimientos compartidos para acabar 
ante un infinito que se apodera de uno y dejará al otro solo con sus 
recuerdos, su vértigo, sus lágrimas y esa certidumbre de haber amado, 
único bien inalienable que se puede alcanzar en este mundo y llevarse 
consigo al más allá»”. 


3. A. FROSSARD, Preguntas sobre el hombre, Rialp, Madrid 1994, 51. 


VARÓN Y MUJER 


El cristianismo inserta el pacto matrimonial en la Alianza con Dios. 
Así, participa de la comunión de la Iglesia y es reflejo de la comunión 
trinitaria. A esa comunión de los esposos se añaden los hijos y todos los 
que comparten el hogar familiar. 


Juan Pablo ll: «La comunión de amor entre Dios y los hombres, 
contenido fundamental de la Revelación y de la experiencia de fe de 
Israel, encuentra una significativa expresión en la alianza esponsal que 
se establece entre el hombre y la mujer (...). Su vínculo se convierte en 
imagen y símbolo de la alianza que une a Dios con su pueblo» (Familia- 
ris Consortio, 12). «El hecho de que el ser humano, creado como hombre 
y mujer, sea imagen de Dios no significa solamente que cada uno de ellos 
individualmente es semejante a Dios como ser racional y libre; significa 
además que el hombre y la mujer, creados como “unidad de los dos” (...) 
están llamados a vivir una comunión de amor que se da en Dios» (Mu- 
lieris dignitatem, 7,2). 


El pacto es una palabra dada, donde se entregan mutuamente, como 
marido y mujer. Dan al otro esa parte de su vida, que ahora le pertenece 
solo al otro. Del pacto sale la unidad vital que los constituye: «una sola 
caro». Y nace un deber de fidelidad mutua, porque se han entregado 
algo que no pueden reclamar mientras vivan. 


«El mismo pecado que puede atentar contra el pacto conyugal se 
convierte en imagen de la infidelidad del pueblo a su Dios: la idolatría es 
prostitución, la infidelidad es adulterio, la desobediencia a la ley es aban- 
dono del amor esponsal del Señor. (...) El amor siempre fiel de Dios se 
pone como ejemplo de las relaciones de amor fiel que deben existir entre 
los esposos» (Familiaris Consortio, 12); «Esta fidelidad, lejos de rebajar 
la libertad de la persona, la defiende contra el subjetivismo y relativismo 
y la hace partícipe de la sabiduría creadora» (Familiaris consortio, 11). 


b) Los hijos 


Esa comunión entre personas, entre marido y mujer, es también el 
ambiente adecuado para generar y educar las nuevas vidas, que son no 
solo cuerpos, sino personas destinadas a la comunión con Dios y con los 
demás hombres. Pertenece al designio original de Dios que los hombres 
nazcan dentro de una comunión de amor, que es la familia. 


La fecundidad humana no se limita al cuerpo, sino que también da 
origen al desarrollo del espíritu. Lo que nace es una persona que encuen- 
tra en el amor de sus padres el ambiente en el que se puede desarrollarse 
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como persona. Así se prepara para vivir humanamente, integrarse en la 
sociedad, enraizarse en la cultura, también para crecer en la fe de la Igle- 
sia. 


En la familia se expresa de forma peculiar el valor único de cada 
persona. Pues no es querido solamente bajo un aspecto, como sucede 
en otros ámbitos de la sociedad, sino, precisamente como persona, todo 
él. Es una providencia de Dios que los hombres sean acogidos en este 
ambiente personal y que, de forma natural, los padres estén inclinados a 
prestar esa acogida y servicio al que nace. 


c) Efectos sociales y eclesiales 


La familia teje el entramado de la vida social y tiene una función 
social de primera importancia. Como enseña la experiencia, es un motor 
de la vida social, con funciones insustituibles de socialización, educa- 
ción y asistencia mutua. 


Es un motor de la vida económica y un camino para transmitir los 
conocimientos profesionales. Las relaciones familiares suelen ser las re- 
laciones más fuertes y estables de la vida humana. La institución fami- 
liar estructura la sociedad, al crear lazos fuertes de confianza; es ámbito 
educativo (de socialización y transmisión de cultura) y de acogida (y 
asistencia); y es una unidad básica de la vida económica (producción, 
ahorro, consumo); y, en general, de la vida política (adquisición de la 
nacionalidad y derechos básicos). 


Además, la familia tiene una función en la Iglesia. Las familias 
cristianas son Iglesias domésticas, parte substancial de la comunión de 
la Iglesia. Cada familia cristiana es una comunión de cristianos, con- 
gregada por Dios y bendecida por un sacramento. Cuando se reúne, 
realiza lo que la Iglesia es, porque puede y debe dar culto verdadero a 
Dios, uniendo a los hombres con Dios y entre sí. Por eso, es auténtica 
expresión y realización del misterio de la Iglesia (cfr. Lumen Gentium, 
1), aunque no tenga los elementos de una Iglesia particular. 

Este amor entregado entre los esposos y a los hijos puede darse 
también (y se da de hecho) entre los no bautizados. La Iglesia ve en toda 
manifestación de verdadero amor un reflejo de la gracia de Dios, que es 
acción del Espíritu Santo. Por eso, entiende que los amores familiares 
son un camino privilegiado de santificación y una auténtica «praepa- 
ratio evangelica» (preparación para el Evangelio), que ennoblece a las 
personas y las hace más capaces de entender y acoger, por connaturali- 
dad, el mensaje cristiano. 
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4. DIFICULTADES PERSONALES, SOCIALES Y CULTURALES 
a) Dificultades personales 


Dios pide a los cristianos la realización de un ideal de matrimonio 
y familia que Cristo reveló en toda su pureza. La referencia del Señor 
a que «al principio no fue así» (Mt 19,8-9) manifiesta el designio orl- 
ginal de Dios para el hombre y, al mismo tiempo, su dificultad. La vida 
matrimonial y familiar, para ser vivida plenamente y según el querer 
de Dios, puede exigir y exige muchas veces heroísmo, lo mismo que 
otras vocaciones humanas. Porque se vive en circunstancias que no son 
ideales. 


Las dificultades personales son principalmente de dos tipos. En 
primer lugar, la fuerza de las pasiones sexuales: del deseo de satisfac- 
ción, de romanticismo o de tener descendencia ocasionan con frecuen- 
cia desórdenes prácticos en la conducta. Y pueden originar la infide- 
lidad al matrimonio. En la sexualidad humana, se manifiesta de una 
manera particularmente intensa la «lucha de la carne contra el espíritu» 
(Ga 5). 

Por otro, están las dificultades de la convivencia conyugal y fami- 
liar. La convivencia prolongada, que debería ser fuente de satisfacciones, 
puede convertirse en fuente de agravios, cuando se pierde el respeto mu- 
tuo. «Todo hombre, tanto en su entorno como en su propio corazón, vive 
la experiencia del mal. Esta experiencia se hace sentir también en las 
relaciones entre el hombre y la mujer. En todo tiempo, la unión del hom- 
bre y la mujer vive amenazada por la discordia, el espíritu de dominio, la 
infidelidad, los celos y conflictos que pueden conducir hasta el odio y la 
ruptura» (CEC 1606). 

Además, pueden pesar otras circunstancias: enfermedades, tensio- 
nes económicas, rencillas entre familias, etc. 


Al tener en cuenta las dificultades, se percibe la necesidad de im- 
plorar la gracia de Dios y de practicar una ascética matrimonial, tanto 
para encauzar los impulsos sexuales, como para practicar las virtudes de 
la convivencia y el ejercicio de un amor entregado y fiel. 


«Para sanar las heridas del pecado, el hombre y la mujer necesitan 
la ayuda de la gracia que Dios, en su misericordia infinita, jamás les ha 
negado (cfr. Gn 3,21). Sin esta ayuda, el hombre y la mujer no pueden 
llegar a realizar la unión de sus vidas en orden a la cual Dios los creó “al 
comienzo”» (CEC 1608). También se pone de manifiesto la importancia 
de preparar a los jóvenes para ser capaces de vivir este amor, con un gran 
respeto de su cuerpo, una gran devoción por el misterio de la vida y una 
gran capacidad de entrega y olvido de sí mismos. 
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b) Dificultades sociales y culturales 


En todos los lugares donde se ha difundido, el mensaje cristiano ha 
generado una profunda revolución de costumbres y protegido histórica- 
mente a la parte más débil (ordinariamente, la mujer). El cristianismo 
defiende que los esposos forman una sola carne, que deben quererse 
y respetarse mutuamente. Y que el matrimonio es uno con una y para 
siempre. La Iglesia nunca ha cedido en este punto a los condiciona- 
mientos culturales, por fuertes que fueran. 


Hay que notar la tremenda fuerza que las costumbres sociales ejer- 
cen sobre las personas. Pero a pesar de estas dificultades, la Iglesia nunca 
ha dejado de remover las conciencias a la conversión en este aspecto, 
donde tan claramente se manifiesta la debilidad humana. Y ha combatido 
sin cesar la esclavitud de la mujer, la poligamia y la poliandría, además 
de la infidelidad matrimonial y, en general, el desorden sexual. 


La emancipación de la cultura moderna respecto al cristianismo ha 
producido un retroceso cultural. Ha tenido un efecto importante en las 
costumbres sexuales y en las familias. Y ha llegado a una incompren- 
sión, a veces profunda, de la mente cristiana. 


Confluyen varias causas: 1) Una mentalidad puramente naturalista o 
biológica tiende a rebajar la sexualidad a lo genital; 2) La mentalidad li- 
bertaria cree que este es un campo para el capricho personal; privatiza la 
familia y la somete al interés de los individuos (divorcio); 3) las utopías 
políticas y los totalitarismos del siglo XX (nazi y comunista) han intenta- 
do, sin éxito, sustituir la unidad familiar por el amor libre; 4) la revolución 
sexual (Reich, Marcuse, Beauvoir) ha puesto de moda transgredir las leyes 
morales del sexo; 5) la separación entre sexualidad humana y fecundidad, 
provocada por los medios anticonceptivos y de fecundación artificial, ha 
liberalizado las costumbres; 6) la reivindicación de una sexualidad alterna- 
tiva (homosexualidad) ejerce una constante propaganda. Además, siempre 
Operan, como hemos dicho, la fuerza de la pasión sexual, herida por el 
pecado, y las dificultades de la vida conyugal y familiar. 


La cultura liberal radical, imperante en los países occidentales, 
prima el individualismo y pone la libertad sexual personal por enci- 
ma de los demás bienes, y somete el vínculo conyugal y la familia a la 
satisfacción personal y, generalmente, egoísta. Así favorece, de hecho, 
la indisciplina sexual. Es uno de los grandes puntos de fricción con el 
mensaje cristiano. 


El liberalismo radical tiene una visión individualista y parte siempre 
de los derechos de los individuos. Considera que la vida sexual es una 
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cuestión privada y la satisfacción sexual un derecho que toda persona 
debe ejercer. Así, pone el interés particular del individuo por encima del 
vínculo conyugal, de los derechos de los hijos a su hogar, del orden de 
la fecundidad humana y del valor de la familia. En una sociedad demo- 
crática, no se pueden imponer a los particulares formas de conducta en 
los temas privados. Pero la sexualidad, el matrimonio y la familia no son 
cuestiones enteramente privadas, sino que afectan muy directamente a 
las sociedades. Quienes tienen hijos y los educan hacen una aportación 
a la sociedad mucho mayor que quienes entienden el sexo solo como un 
capricho egoísta. Cuando defiende honradamente su postura, la Iglesia 
no defiende unos privilegios o una manera particular de ver la vida (que 
también tiene derecho a hacerlo), sino que está defendiendo el bien co- 
mún frente a planteamientos muchas veces egoístas y disolventes. 


En la tradición cristiana, sucede exactamente lo contrario. El deseo 
sexual personal está sometido al valor de la vida conyugal y al misterio 
sagrado de la vida humana, que debe respetar. Por eso, el cristianismo 
es una cultura de la vida, mientras el liberalismo radical fomenta una 
cultura de muerte (Juan Pablo ID), cuyos frutos están a la vista. 


Para desautorizar la moral sexual cristiana se dice que tiene «miedo 
al sexo» o que es represiva. Todo lo contrario. Está basada en el reco- 
nocimiento y el respeto de unas realidades que tienen altísimo valor y 
exigen mucho de las personas. Al contrario que las mentalidades liberta- 
rias, el cristianismo ve la sexualidad siempre dentro del orden de la vida 
humana y nunca como un capricho privado. Piensa que el ejercicio de la 
vida sexual se ordena, por su propia naturaleza, a la alianza conyugal, a 
la transmisión de la vida y a la formación de una familia. En este marco, 
la vida sexual es santa y, en cambio, fuera de este marco, es un desorden 
que envilece a la persona humana. Es indigna una vida sexual fuera del 
pacto conyugal. Es indigna una vida matrimonial sin estar abierta a la 
vida. Es indigno traer hijos al mundo sin entregarse a cuidarlos y a edu- 
carlos. 


La presión pública que trivializa la sexualidad hace difíciles los 
ideales cristianos del matrimonio. Pero, al mismo tiempo, están tan pro- 
fundamente enraizados en la naturaleza, que tienden a reproducirse 
por sí mismos en las personas más sanas. Lo supo ver, con su habitual 
lucidez, G. K. Chesterton. 


El matrimonio «es la única de todas las instituciones sociales cuyos 
orígenes se fundan en una atracción espontánea, y puede decirse con 
razón y no por sentimiento, que se basa en el amor y no en el miedo (...). 
Este triángulo de verdades, padre, madre, hijo, es indestructible; pero 
puede destruir a las civilizaciones que lo desprecien (...). Es la única 
institución a la vez necesaria y voluntaria. Es el único freno o moderador 
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del Estado, que por su naturaleza puede renovarse tan eternamente como 
el Estado y más naturalmente que él (...). Es la única forma en que la 
verdad puede zafarse de la pública persecución y el hombre sobrevivir 
al mal gobierno»”. 


Trabajos recomendados 


+ Comparar los textos de Gn 1,27 y 2.24 con Mt 19,1-12 y estudiar la 
exégesis de Juan Pablo II en sus catequesis, Varón y mujer los creó. 

+ Explicar el argumento de PABLO VI en Humanae vitae. 

+ Resumir JUAN PABLO Il, Familiaris consortio, especialmente los nn. 11 
y 12,0 la Carta a las familias. 


Lecturas recomendadas 


+ JUAN PABLO II, primera parte del curso sobre el cuerpo humano y el 
matrimonio (1979-1981), editadas por Cristiandad, Hombre y mujer 
los creó y por Ediciones Palabra, Varón y mujer. Teología del cuerpo. 

+ JUAN PABLO II, Encíclica Evangelium Vitae. 

+ JUAN PABLO I[/K. WoJTYLaA, Amor y responsabilidad (Palabra). 

+ G. K. CHESTERTON, La superstición del divorcio. 


Bibliografía selecta de referencia 


SCOLA-MARENGO-PAREDES (2002) 186-195; O”CALLAGHAN (2003) 431- 
444; CLÉMENT (1983) 111-148; Marías (1995) 120-155; MeErss (1998) 102- 
106; Lucas (1995) 211-226; BRAMBILLA (2005) 401-412. Desde un punto de 
vista de la teología ortodoxa: EvpokIMOvV (1980) 143-200. Amplísima reco- 
pilación de textos del Magisterio en A. SARMIENTO y J. ESCRIVÁ, Enchriri- 
dion Familiae, EUNSA, Pamplona. CONSEJO PONTIFICIO PARA LA FAMILIA, 
Sexualidad humana: verdad y significado. Orientaciones educativas en fami- 
lia (1995). PONTIFICIO CONSEJO «JUSTICIA Y PAZ», Compendio de la Doctrina 
Social de la Iglesia, Parte Il. cap. V, La familia, célula vital de la sociedad, 
Lib. Ed. Vaticana, Vaticano 2005, 119-144. Dos volúmenes del Instituto de 
Ciencias para la familia de la Universidad de Navarra: J. M. CASCIARO y otros, 
Masculinidad y feminidad en el mundo de la Biblia, S. P. Univ. Navarra, Pam- 
plona 1989; y D. Ramos-LissoN, P.-J. VILADRICH y J. ESCRIVÁ-IVARS (eds.), 
Masculinidad y feminidad en la Patrística, S. P. Univ. de Navarra, Pamplona 


4. G. K. CHESTERTON, La superstición del divorcio, ll, LEA, Buenos Aires 1987, pp. 69, 
71,74,79. 
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1989; A. SARMIENTO, El matrimonio cristiano, EUNSA, Pamplona 1997; J. 
BURGGRAFE, Juan Pablo II y la vocación de la mujer, en «Scripta Theologica» 
31 (1999) 139-155; A. AMATO, Essere donna: studi sulla lettera apostolica 
«Mulieris dignitatem», Elle Di Ci, Leumann 1989; A. ScoLa, Hombre-mujer: 
El misterio nupcial, Encuentro, Madrid 2001. Además, M. LORA, Antropo- 
logia della coppia nel magisterio di Giovanni Paolo H, en MORICONI (2001) 
695-720; J. M. BURGOS, Diagnóstico sobre la familia, Palabra, Madrid 2004. 
A. FEUILLET, L'homme «gloire de Dieu» et la femme «gloire de l' homme» (1 
Cor X1,7b), en «Revue Biblique» 81 (1974) 161-182. Desde el punto de vista 
histórico, para un feminismo cristiano, Edith STEIN, La mujer, Palabra, Ma- 
drid 1998; y Gertrud VON LE FORT, La mujer eterna, Rialp, Madrid 1965 (3*). 
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PARTE II 
LAS HUELLAS DEL PECADO 


«La doctrina cristiana enseña que hay un 
Dios del que los hombres son capaces y 
que hay una corrupción en la naturaleza 
que les hace indignos de El. Les interesa 
igualmente conocer lo uno y lo otro» (Pas- 
cal, Br 556). 

«Desfigurado por el pecado y por la muer- 
te, el hombre continúa siendo “a imagen 
de Dios”, a imagen del Hijo, pero “privado 
de la gloria de Dios” (cfr. Rm 3,23), priva- 
do de la “semejanza”» (CEC 705). 

«La doctrina sobre el pecado original 
—vinculada a la de la Redención de Cristo— 
proporciona una mirada de discernimiento 
lúcido sobre la situación del hombre y de 
su obrar en el mundo (...). Ignorar que el 
hombre posee una naturaleza herida, incli- 
nada al mal, da lugar a graves errores en 
el dominio de la educación, de la política, 
de la acción social y de las costumbres» 
(CEC 407). 


La fe cristiana revela cuál es el fin del hombre y su plenitud: ha sido 
hecho a imagen de Dios y llamado al diálogo con Dios. Pero sobre ese 
maravilloso fondo, resaltan más, por contraste, las quiebras humanas 
que la experiencia nos muestra: el vértigo pasional, la malicia del cora- 
zÓn, la violencia, la injusticia, el sufrimiento y la muerte. Son los tonos 
oscuros del cuadro, que también reclaman una explicación de fe. 

Las miserias de la condición humana tienen un carácter absurdo 
e irracional, escandaloso para la conciencia. Por eso, se ignoran fácil- 
mente en una consideración puramente racionalista, como sucede en la 
tradición ilustrada; y entonces, los remedios son tan superficiales como 
los análisis. 


Dice J. Ratzinger: «El tema del pecado se ha convertido en nuestro 
tiempo sencillamente en un tema tabú. La predicación religiosa intenta 
obviarlo en la medida de lo posible. El teatro y el cine utilizan esta pala- 
bra irónicamente o lo ponen como momento de diversión. La psicología 
y la sociología intentan desvirtuarlo haciendo de él una ilusión o un com- 
plejo. Incluso el mismo Derecho intenta una y otra vez pasar sin la idea 
de culpa, sirviéndose más bien de una figura sociológica, que reduce a 
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pura estadística los conceptos de bien y mal, y poniendo en su lugar la 
distinción entre conducta regular y desviada»”. 


La fe cristiana revela la profundidad de la herida humana, porque 
muestra el pecado humano en relación con la alianza original con Dios 
y con la salvación en Cristo. Cristo anunció que el Espíritu Santo «con- 
vencerá al mundo en lo referente al pecado, en lo referente a la justicia 
y en lo referente al juicio» (Jn 16,7; cfr. Le 2,34-35). 

Estudiaremos este tema en tres partes. 1) En primer lugar, veremos 
el aspecto más patente del mal: el sufrimiento humano y la muerte; y 
cómo, según revela la Escritura, proceden del pecado del hombre. 2) 
Después, estudiaremos en qué consiste el pecado y cómo desencadena 
sus efectos; es decir, en qué aspectos y de qué modo está dañada la con- 
dición humana. 3) Por último, trataremos de la herida más profunda que 
se da en lo más íntimo del ser humano, en su libertad. Entender de qué 
manera está herida la condición humana y cómo se ordenan los efectos 
del pecado nos ayudará a entender mejor la salvación de Cristo y la 
misión de la Iglesia. 


1. J. RATZINGER, En el principio creó Dios. Consecuencias de la fe en la creación, Edicep, 
Valencia 2001, 83-84. 
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Introducción: una naturaleza caída 


En diversos grados, cada hombre percibe en el mundo el mal físi- 
co (catástrofes, enfermedades, muerte); y en la sociedad, el mal moral 
(desigualdades, abusos, miseria y violencia). También en sí mismo nota 
una quiebra moral, porque advierte su falta de rectitud y debilidad cuan- 
do frecuentemente se contradice y obra contra su conciencia o sus me- 
jores propósitos. La revelación cristiana señala que la causa del mal en 
el mundo está en el pecado del hombre, a partir de un misterioso pecado 
original que, después, se prolonga y multiplica en cada ser humano. 


Dice un antiguo escritor cristiano, Taciano: «No hemos sido hechos 
para la muerte, morimos por nuestra culpa. Nos perdió nuestra autono- 
mía. Siendo libres, nos convertimos en siervos al ser derrotados por el 
pecado. Nada malo fue hecho por Dios, la maldad se produjo por noso- 
tros. Pero aunque nosotros la provocamos, somos incapaces de quitarla» 
(Discursos contra los griegos, 11). 

Dice Pascal: «¡Quién no ve en todo eso que el hombre está extravia- 
do, que ha caído de su puesto, que lo busca con inquietud, que no lo pue- 
de volver a encontrar! ¿Y quién lo enderezará hacia allí? Los hombres 
más grandes no lo han conseguido» (Pensamientos, Br 430). 


En este manual, no pretendemos abordar todas las cuestiones exe- 
géticas e históricas referentes al pecado original. Se tratan en otras 
asignaturas (Creación, Exégesis, etc.). Nos limitaremos a tratar de la 
presencia y efectos del pecado original; es decir, de su incidencia en la 
condición humana. La naturaleza humana es una naturaleza «caída». 
En esto la revelación cristiana coincide con una intuición humana muy 
extendida. Por eso, es uno de los temas más interesantes del diálogo 
evangelizador. 
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En este capítulo, vamos a repasar, en primer lugar, las miserias hu- 
manas y sus causas. Después, trataremos de las diversas soluciones al 
problema del mal. Y, por último, estudiaremos la revelación cristiana 
sobre el pecado original. 


AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Oremos, hermanos, a Dios Padre todopoderoso, por todos los que 
en el mundo sufren las consecuencias del pecado, para que cure a los 
enfermos, dé alimento a los que padecen hambre, libere de la injusticia 
a los perseguidos, redima a los encarcelados, conceda volver a casa a 
los emigrantes y desterrados (...) y dé la salvación a los moribundos» 
(Oración universal del Viernes Santo); «Porque has querido que tu úni- 
co Hijo, autor de la vida (...) tomase sobre sí nuestras debilidades, para 
socorrernos en los momentos de prueba y santificarnos en la experien- 
cia del dolor» (Prefacio de la Unción de los Enfermos). 

«Dios es infinitamente bueno y todas sus obras son buenas. Sin 
embargo, nadie escapa a la experiencia del sufrimiento, de los males de 
la naturaleza —que aparecen como ligados a los límites propios de las 
criaturas-, y sobre todo a la cuestión del mal moral. ¿De dónde viene el 
mal? (...). La revelación del amor divino en Cristo ha manifestado a la 
vez la extensión del mal y la sobreabundancia de la gracia» (CEC 385); 
«La doctrina del pecado original es, por así decirlo, el “reverso” de 
la Buena nueva de que Jesús es el Salvador de todos los hombres, que 
todos necesitan salvación y que la salvación es ofrecida a todos gracias 
a Cristo. La Iglesia, que tiene el sentido de Cristo (cfr. 1 Co 2,16,) sabe 
bien que no se puede lesionar la revelación del pecado original sin 
atentar contra el Misterio de Cristo» (CEC 389). 

1. Según la doctrina cristiana, la muerte y el sufrimiento no respon- 
den al designio original de Dios para el hombre. El hombre no es para 
la muerte, sino para una vida eterna. Esa desazón y esa nostalgia que 
siente en su interior es la verdad. La naturaleza humana no se encuentra 
en el estado en que Dios la quiso. El Concilio de Orange (a. 526), inspi- 
rándose en san Agustín, señala que ha sido «in deterius commutata»: ha 
cambiado a peor' (DS 371). 

2. Todo el mal que padece el hombre en el mundo procede de un 
misterioso pecado original, que multiplica su eficacia con los pecados 
de cada persona. «Los desequilibrios que fatigan el mundo moderno 


1. DS cita De nuptiis et concupiscencia, 11,34,57 (CSEL 42,315) de san Agustín. 
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están conectados con ese otro desequilibrio fundamental que hunde sus 
raíces en el corazón humano» (GS 10). 

3. La tradición cristiana sostiene que el relato del Génesis, aunque 
está expresado en términos simbólicos, se refiere a un hecho real su- 
cedido en la historia de la primera pareja, que ha afectado a todos los 
hombres. Este pecado original es distinto en el primer hombre (culpa 
personal), que en los demás (un estado de pecado y miseria). 

4. La doctrina sobre el pecado original es paralela y se ilumina con 
la doctrina de la salvación universal en Cristo: «es el “reverso” de la 
buena nueva de que Jesús es el salvador de todos los hombres» (CEC 
389). Así lo declara san Pablo (Rm 5,12-21). 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. Todos los textos bíblicos están profunda- 
mente impregnados del misterio del sufrimiento humano. Así se ve en 
muchos salmos y en el libro de Job. Y lo mismo que asocian la vida con 
la acción divina, asocian la muerte y las desgracias humanas con el pe- 
cado humano. La entera historia de la Alianza muestra la relación entre 
pecado y sufrimiento. En esa historia, se revela tanto la naturaleza del 
pecado, como el sentido del sufrimiento humano. Lo hemos visto ya y 
solo interesa recordar lo fundamental. 


La fe bíblica confiesa que la muerte entró en el mundo por el pe- 
cado: «Dios creó al hombre para la inmortalidad y lo hizo a imagen de 
su mismo ser, pero la muerte entró en el mundo por envidia del diablo 
y la experimentan sus secuaces» (Sb 2,23-24). «Porque Dios no hizo la 
muerte, ni se alegra con la destrucción de los vivientes. El lo creó todo 
para que subsistiera: las criaturas del mundo son saludables, no hay en 
ellas veneno de muerte ni el abismo reina sobre la tierra porque la justicia 
es inmortal» (Sb 1,13-15). 


El segundo relato de la Creación del Génesis narra la escena del 
pecado original. El carácter fuertemente simbólico del relato es la ma- 
nera de mostrar una realidad profunda y paradójica. Quiere explicar la 
presencia del mal en un mundo y en el hombre, que han sido creados 
por Dios. El mal que el hombre padece no procede de Dios, sino del 
pecado. La profundidad del misterio del pecado, del daño que produce 
en el hombre y del estado en que se encuentra, se iluminará plenamente 
con la salvación de Cristo. 


Es justamente famoso el texto de Rm 5,12: «como por un hombre 
entró el pecado en el mundo y por el pecado la muerte, y así la muerte 
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alcanzó a todos los hombres ya que todos pecaron». A veces se ha usado 
como demostración de la existencia del pecado original. En realidad, la 
doctrina del pecado original se apoya en el conjunto de la revelación 
y no solo en este texto. Es interesante destacar que este texto pone en 
paralelo el carácter universal del pecado de los hombres con el carác- 
ter universal de la salvación en Cristo. «Aunque el Pueblo de Dios del 
Antiguo Testamento conoció de alguna manera la condición humana a 
la luz de la historia de la caída narrada en el Génesis, no podía alcanzar 
el significado último de esta historia que solo se manifiesta a la luz de 
la muerte y de la resurrección de Jesucristo. Es preciso conocer a Cristo 
como fuente de la gracia, para conocer a Adán como fuente del pecado. 
El Espíritu Paráclito, enviado por Cristo resucitado, es quien vino “a con- 
vencer al mundo en lo referente al pecado” (Jn 16,8) revelando al que es 
su Redentor» (CEC 388). 


Historia doctrinal. Toda la tradición cristiana ha comentado los tex- 
tos del Génesis. Y es consciente de la extensión universal del mal y de la 
salvación universal de Cristo. En su controversia con el naturalismo pe- 
lagiano, san Agustín, precisó la doctrina del pecado original, destacando 
que consistía en una auténtica separación de Dios y que se transmitía 
con la misma naturaleza humana. El Concilio de Cartago (a. 418) san- 
cionó la doctrina sobre el pecado original. Sería reafirmada contra los 
llamados semipelagianos en el Concilio de Orange (a. 526). 

Esa doctrina, con esa precisión, ha estado siempre presente en el 
Occidente cristiano. Influyó mucho en Lutero y en la Reforma. Lutero 
veía al hombre profundamente dañado e incapaz de bien. Aunque sus 
expresiones son paradójicas y más literarias que doctrinales, impregnó 
de un profundo sentido del pecado a toda la tradición luterana. Esta era 
la contrapartida necesaria para reconocer y agradecer la salvación de 
Dios. El Concilio de Trento matizó lo que había de exceso en esto en 
su Decreto sobre el pecado original (sess. V, DS 1515). El pecado ha 
dañado pero no ha corrompido la naturaleza humana. 

Después, la doctrina sobre el pecado original ha sido constante- 
mente reafirmada por el Magisterio, a medida que se originaban di- 
ficultades culturales: Pío XI, Humani Generis (DS 3897); Gaudium 
et spes (13); Credo del Pueblo de Dios, de Pablo VI; Correcciones al 
Catecismo holandés. 


Por contraste, la época moderna, impregnada del naturalismo de la 
Iustración, encuentra difícil sostener la doctrina del pecado original. Y 
tiende a reducir los males humanos a causas naturales: la incultura (Tlus- 
tración), la perversión de la sociedad (Rousseau) o las profundidades del 
subconsciente (Freud). Algunos teólogos católicos han querido rebasar 
la doctrina del pecado original y hacen responsable a san Agustín de su 
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importancia en la tradición católica. Pero san Agustín no crea la doctrina, 
sino que solo y hasta cierto punto la sistematiza. La doctrina del pecado 
original es la contrapartida necesaria a la redención de Cristo (O felix 
culpa). 


En el Catecismo. Dedica un amplio «párrafo» a tratar de «La caída» 
(385-421) subrayando que la doctrina del pecado original es la respues- 
ta cristiana a la pregunta por el mal existente en el mundo. E insiste en 
que el misterio del pecado original solo se puede comprender a la luz de 
la salvación de Cristo: 


«La realidad del pecado y más particularmente del pecado de los 
orígenes, sólo se esclarece a la luz de la Revelación divina» (386). Destaca 
que: «No hay un rasgo del mensaje cristiano que no sea en parte una res- 
puesta a la cuestión del mal» (309). Ya antes ha dedicado algunos números 
a analizar lo que es el mal (309-314; 272). Después hace una descripción 
de las consecuencias en el propio Adán (399-401) y para la humanidad 
(402-409). El tema de la muerte, de fuerte contenido existencial, es tratado 
también con cierta amplitud (1005-1014, 1016, 1018-1019). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 


1. HOMO PATIENS 
Necesidad, fragilidad, limitación 


El ser humano es un ser necesitado, frágil y limitado. Es necesitado 
porque es imperfecto y aspira a una plenitud que no tiene. Es frágil, 
porque está expuesto a la destrucción y descomposición biológica, psi- 
cológica y moral. Es limitado, porque no tiene recursos suficientes para 
satisfacer sus deseos: ni para evitar su destrucción. Estas limitaciones lo 
hacen: 1) incapaz de alcanzar su fin y felicidad; 2) incapaz de superar la 
muerte; 3) incapaz de superar el sufrimiento porque no puede evitar ser 
dañado en el mundo material y humano; 4) incapaz de ser bueno por sí 
mismo, de superar sus propias contradicciones morales. 


a) La plenitud y la felicidad son imposibles 
El hombre es un ser indigente, que desea la felicidad, pero no pue- 


de dársela a sí mismo. No tiene fuerzas suficientes para alcanzar su 
plenitud. Sus capacidades abiertas estimulan unos anhelos de plenitud 
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infinitos y trascendentes, pero él mismo no puede colmarlos. Es una 
indigencia constitutiva, que hace del hombre un ser paradójico. 


Dice Blondel: «No se sabe si es una simple banalidad o una para- 
doja intolerable el afirmar que el hombre aspira a ser plenamente lo que 
él quiere, y que no lo puede ser, en absoluto, a su pesar (...). Quisiéra- 
mos ser autosuficientes, pero no podemos serlo. (...) En todo lo que hace 
se introducen debilidades incurables o errores cuyas consecuencias no 
puede remediar» (La acción, TV, 1,1, Intr.). Toda conquista anuncia una 
pérdida; todo avance, un retroceso; toda victoria, una derrota. Todo éxito 
es provisional. Siempre hay una distancia tremenda entre anhelos y reali- 
zaciones. Tantos hombres se quedan a medio hacer. Y todos se enfrentan 
a la perspectiva de su decadencia y destrucción, siempre prematura. 


Ya hemos advertido que el fin de la vida humana lo pone y lo otorga 
al hombre libremente Dios. El hombre no puede dárselo a sí mismo. Sin 
la revelación de Dios, ni siquiera puede conocer cuál es su fin, su pleni- 
tud y su destino. Y sin la gracia de Dios, no puede alcanzarlo. Esta es la 
incapacidad más radical del hombre: la incapacidad de alcanzar por sí 
mismo su fin y perfección, que es la incapacidad de ser feliz. 


b) La esclavitud de la muerte 


Entre los límites naturales, el más desconcertante es la muerte. Una 
amenaza segura de destrucción, que afecta radicalmente a todos y choca 
con las aspiraciones más íntimas del espíritu humano. Todo sujeto inte- 
ligente siente el dejar de ser como un abismo. Es un escándalo para el 
espíritu, que no lo puede evitar. 


«Imposible nos es, en efecto, concebirnos como no existentes, sin 
que haya esfuerzo alguno que baste a que la conciencia se dé cuenta de la 
absoluta inconsciencia, de su propio anonadamiento» (Unamuno, El sen- 
timiento trágico de la vida, UD). «Iván Ilitch veía que se moría, y estaba 
desesperado. En el fondo de su alma sabía muy bien que se moría; pero 
no solamente no llegaba a habituarse a ese pensamiento, sino que no lo 
comprendía siquiera; era incapaz de comprenderlo» (Tolstoy, La muerte 
de Iván llitch, V1?). Camus hace decir a su personaje Jean Baptiste Cla- 
mence: «Me moría de ganas de ser inmortal. Me amaba demasiado para 
no desear que el objeto de mi amor nunca se perdiera» (La caída”). Dice 
García-Morente: «Esa ansiedad de ser lleva dentro el temor de no ser; el 


TOLsTO1, La muerte de Ivan Ilitch, Ed. Juventud, Barcelona 1966, 95. 


2. Ls: 
3. A. CAMUS, La chute, Gallimard, Paris 1989, 108. 
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temor de dejar de ser, el temor de la nada. Por eso, la vida es, por un lado, 
ansiedad de ser y, por otro lado, temor de la nada. Esa es la angustia» 
(Lecciones preliminares de filosofía, XXV, in fine*). Y la Constitución 
Gaudium et spes: «El máximo enigma de la vida humana es la muerte. 
El hombre sufre con el dolor y con la disolución progresiva del cuerpo. 
Pero su máximo tormento es el temor por la desaparición perpetua. Juzga 
con instinto certero cuando se resiste a aceptar la perspectiva de la ruina 
total y del adiós definitivo. La semilla de eternidad que en sí lleva, por 
ser irreductible a la sola materia, se levanta contra la muerte» (GS 18). 
La muerte tiene un sentido biológico evidente: el ciclo biológico permite 
renovar a los individuos de una especie. Sin embargo, para cada persona, 
es un escándalo. 


La atadura a la carne es una promesa de muerte. Por eso, todos los 
bienes de la carne tienen este regusto: cuanto más se gozan, más des- 
gastan y más aproximan la muerte. La sabiduría clásica grecorromana 
y prácticamente la sabiduría universal consideran que la meditación de 
la muerte es camino de sabiduría, medio para aprender a vivir digna- 
mente, para discernir los verdaderos bienes y comprender la vanidad 
de las aspiraciones temporales. Pero, al mismo tiempo, es una trágica 
perspectiva, que necesita la luz de la esperanza. 


Decía Séneca: «Cotidie morimur» (cada día nos morimos) (Epistolas 
24,20); «Toda la vida del hombre no es más que un camino a la muer- 
te» (Consolatio ad Polybium 11,2). Y Quevedo: «Y lo que llamáis mo- 
rir es acabar de morir, y lo que llamáis nacer es empezar a morir, y lo 
que llamáis vivir es morir viviendo» (Los sueños). Desde esa perspectiva, 
todo adquiere un tono paradójico. Es famoso este texto de Shakespeare: 
«Todos nuestros ayeres alumbran el camino hacia el polvo de la muerte. 
¡Apágate, apágate, breve resplandor! La vida no es más que una sombra 
errante, un pobre comediante que se agita y gesticula un momento sobre la 
escena y calla después para siempre. Es una historia contada por un idio- 
ta, llena de ruido y furor, y que no significa nada» (Macbeth, V,5,19-28). 


c) La exposición al sufrimiento físico y moral 
La naturaleza no está sometida a nuestros deseos: ni los animales ni 
las fuerzas físicas, ni el propio cuerpo. Pueden hacernos daño en cual- 


quier momento. Y de manera arbitraria e injusta, porque, aparentemente 
al menos, no responden a criterios de justicia. En cualquier momento 


4. J. GARCÍA-MORENTE, Lecciones preliminares de filosofía, Encuentro, Madrid 2000, 376- 
377. 
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puede alcanzarnos una catástrofe natural, un accidente, una enfermedad 
imprevista. Estamos expuestos al sufrimiento. 


Comenta la carta a los Hebreos refiriéndose al origen: «Al some- 
ter todo al hombre, no dejó nada sin someterle. Sin embargo, ahora no 
vemos que todo le esté ya sometido» (Hb 2,8). El mundo moderno ha 
alcanzado un cierto dominio material sobre el medio. Y esto ha dado una 
conciencia de seguridad en un grado que no tenían las generaciones ante- 
riores. Pero, en realidad, solo controla muy superficialmente su entorno. 
La tierra es un sistema con un delicado equilibrio que no controlamos y 
no sabemos cuánto puede durar. Y tampoco dominamos los resortes de la 
vida (epidemias, plagas). Además, al alargarse la vida, también se alarga 
el tiempo de exposición a las penalidades. 


En primer lugar, estamos expuestos y sometidos de mil maneras 
al sufrimiento físico (el dolor). El dolor es una curiosa sensación que 
procede de nuestra dotación biológica. Absorbe la conciencia con un 
realismo particular y nos recuerda hasta qué punto estamos insertos en 
un cuerpo y somos dependientes de la materia. Por una parte, es una 
defensa biológica. Pero por otra, muestra la impotencia de nuestra con- 
ciencia, que no es capaz de dominarlo. 


El dolor físico tiene una utilidad biológica y, en general, protege la 
salud. Compartimos esa función con los animales. Pero, al mismo tiem- 
po, es percibido como una gran contradicción y un grito de protesta en 
el propio cuerpo. El espíritu se siente humillado cuando se ve invadido 
y dominado por la sensación dolorosa. Un antiguo escrito cristiano dice: 
«El hombre es tierra que padece, pues de la faz de la tierra fue plasmado 
Adán» (Pseudo Bernabé 6,9”). 


También estamos expuestos de mil maneras al sufrimiento moral, a 
la contradicción. Por un lado, los demás hombres no están sometidos a 
nuestras aspiraciones. Al contrario: tienen las mismas necesidades y ca- 
rencias y pueden competir con nosotros por los mismos bienes. Pueden 
hacernos daño en nuestro cuerpo, en nuestra fama y en nuestros bienes. 
A los espíritus más nobles y menos egoístas, les hace sufrir también la 
injusticia del mundo, especialmente cuando se ceba en los más débiles. 


Hamlet hace un elenco de los males que hacen clamar al cielo: «los 
ultrajes y desdenes del mundo, la violencia del opresor, el desprecio del 
soberbio, la amargura del amor traicionado, la lentitud de la justicia, la 
insolencia de los poderosos y los abusos que el mérito recibe del indig- 
no» (Acto III, escena 4*). 


5. FuP 3 (1992) 177. 
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Paradójicamente el amor que tenemos a los demás, que es una gran 
fuente de felicidad, es también fuente de mucho sufrimiento. Aparte 
de las tribulaciones del amor romántico, tan expuesto a desengaños, el 
amor verdadero lleva a «compadecer» los sufrimientos de las personas 
amadas. Los consuelos del amor humano se trocan en sufrimiento al ver 
sufrir al otro o al sentir el desgarrón de su muerte. Siendo realidades tan 
altas, los amores humanos no pueden realizar las promesas de plenitud 
y eternidad que encierran («amar es decir tú no morirás» repiten Gabriel 
Marcel o Joseph Pieper). 


d) El no poder ser bueno (finitud y culpabilidad) 


Además, están los propios límites morales (el obrar mal, la debili- 
dad, la malicia, la culpabilidad). El ser humano no puede ser bueno con 
sus solas fuerzas. Frecuentemente, traiciona su conciencia: por no obrar 
de acuerdo con los propios ideales; por preferir lo torcido a lo recto, lo 
impuro a lo puro, lo corrupto a lo honesto. Las contradicciones entre lo 
que aspira y lo que es; o entre lo que aspira y lo que puede son finitud; 
pero las contradicciones entre lo que puede y lo que realmente se hace 
son culpabilidad (Ricoeur). Incoherencias libres, consentidas y queri- 
das. Todo ser humano es culpable y pecador. Más tarde estudiaremos 
esta extraña y profunda quiebra de la voluntad humana. 


Conclusión: Homo patiens 


Compartimos el dolor físico, la tristeza y la muerte con todos los 
animales. Pero solo el ser humano tiene conciencia profunda de lo que 
le sucede, y comprende sus limitaciones, su contradicción, su incapaci- 
dad, su dolor y su muerte. Por eso, sufre. Por eso, el hombre puede ser 
definido también como homo patiens (Frankl). 


Comenta C. S. Lewis: «Todas las formas de la vida pueden existir 
únicamente a expensas las unas de las otras. En las formas inferiores este 
proceso solamente ocasiona muerte, pero en las superiores aparece una 
nueva cualidad llamada conciencia que la habilita para ser acompañada 
por el dolor. Las criaturas causan dolor al nacer, viven inflingiendo dolor, 
y la mayoría de ellas mueren en el dolor. En la más compleja de todas las 
criaturas, el Hombre, aparece aún otra cualidad a la que llamamos razón. 
Mediante esta facultad el ser humano es capacitado para prever su propio 
dolor que, de ahí en adelante, va precedido de agudo sufrimiento mental; 
y también puede el hombre prever su propia muerte al mismo tiempo que 
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ardientemente desea seguir viviendo. Por otra parte, los hombres quedan 
así facultados para, mediante cien ingeniosos artificios, infligir mucho 
más dolor del que de otra manera hubieran podido causarse unos a otros y 
alos seres racionales. Tal capacidad el hombre la ha explotado a lo sumo. 
La historia humana es, en gran parte, un registro de crímenes, guerras, 
enfermedades y terror con apenas la suficiente dosis de felicidad interca- 
lada como para inspirar, mientras dure, un agonizante temor de perderla, 
y cuando se pierde, la punzante miseria de recordarla» (El problema del 
dolor). Borges, en El Aleph: «Ser inmortal es baladí; menos el hombre, 
todas las criaturas lo son, pues ignoran la muerte; lo divino, lo terrible, lo 
incomprensible es saberse mortal». El dramaturgo ateo Samuel Beckett 
hace decir a uno de sus harapientos personajes, al descubrir a otro tum- 
bado en el suelo: «Mira, sufre, luego está vivo» (Esperando a Godot), 
sarcástico eco del «Pienso luego existo» de Descartes. 


2. LA ANGUSTIA ANTE EL MAL Y EL PROBLEMA TEOLÓGICO 
a) Preguntas abiertas 


Las experiencias de incapacidad y de sufrimiento dejan en el alma 
humana amargura, angustia y nostalgia. La amargura es el estado de 
ánimo que se produce al saberse derrotado por una realidad que con- 
tradice nuestras aspiraciones y se impone sobre nuestras posibilidades. 
La nostalgia se debe a las aspiraciones truncadas: es, al mismo tiempo, 
nostalgia de una plenitud imposible y deseo de ser salvados del mal. La 
angustia procede de percibir lo inevitable de los males y de la muerte. 

La tragedia clásica griega expresó este último aspecto en la fa- 
talidad: por leyes inexorables y ocultas, las cosas se imponen sobre la 
voluntad humana. No encontraron otra solución que someterse con el 
ánimo lo más levantado posible. Procurar hacerse impasible. 


«Bruscamente, Aquiles, se levanta de su asiento; toma la mano del 
viejo y lo levanta (...): ¡Desventurado!, ¡Cuántas penas habrás soportado 
en tu corazón! (...). De nada valen las quejas que hielan los corazones, 
ya que tal es la suerte que los dioses han tejido para los pobres mortales: 
morar en la aflicción, mientras ellos viven exentos de todo cuidado. (...). 
Sabemos que fuiste dichoso (...) mas he aquí que los hijos del cielo han 
cernido el infortunio sobre ti. Vamos, acepta tu suerte, no te lamentes sin 
cesar en tu alma. Nada conseguirás llorando a tu hijo; en vez de resuci- 
tarlo, te expones a atraerte algún nuevo revés» (La Ilíada, XX1V,507). 
Concluye Charles Moeller: «Paradoja del justo doliente, sentimiento del 
valor único del dolor, respeto a los suplicantes, presentimiento de la gran- 
deza de vivir, pese a todo, resignado, en el infortunio, presentimiento, en 
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fin, del consuelo de los dioses y del perdón de las ofensas, tal es tal vez 
el legado más precioso que nos dejó Grecia. ¿No merece la pena sufrir 
mil muertes para salvaguardar estos valores? ¡Mas qué impenetrable os- 
curidad en lo tocante al porqué de este sufrimiento y a la razón profunda 
del respeto al dolor! ¡Qué ausencia total de alegría en la tribulación!» 
(Sabiduría griega y paradoja cristiana, 1, 1, VIS. 


La Grecia clásica acuñó un ideal de sabio, que encuentra paralelos 
en muchas culturas. El hombre que vive por encima de las pasiones, 
que modera sus deseos y que, por eso mismo, sabe sufrir y afrontar la 
muerte. La sabiduría se prueba en la capacidad de afrontar con entereza 
el sufrimiento, las pasiones y la muerte. 


La aspiración estoica es sufrir «estoicamente» los males del mundo, 
sin dejarse perturbar. Mantener, en lo posible, la indiferencia (apatheia). 
La inteligencia no quiere dejar a la sensibilidad que sufra. Es de admirar 
esta postura, que expresa la dignidad del espíritu frente al dolor. Pero 
tiene algo de inhumana y en muchos casos resulta imposible. Se recuer- 
da el llanto de Aristóteles cuando murió su hija. No fue capaz de dar el 
ejemplo que se esperaba de él. El Budismo también es, en su origen, una 
terapia ante el sufrimiento. Y su solución consiste en apagar los deseos 
y anhelos (la «sed»). Entrenar el espíritu en no desear. Así desaparece la 
tensión. Así no se sufre. 


En el siglo XX, el heroísmo trágico griego es retomado por Nietzs- 
che en otro contexto e inspira la postura existencialista atea. No hay que 
pedir ningún sentido al mundo porque no lo tiene; sencillamente, hay 
que aceptar que el hombre es «un ser para la muerte» (Sartre y Heide- 
gger). Hay que aceptar esta situación existencial y partir de ahí, con la 
nueva libertad de no esperar nada, de inventarse a sí mismo. 


El existencialismo trágico de Nietzsche nació para afrontar una vida 
sin sentido (al haber perdido a Dios). Después sirvió para justificar el 
voluntarismo arbitrario de los fascismos; más tarde, la rebelión liberta- 
ria (Sartre) y, finalmente, el hedonismo de las sociedades modernas: me 
construyo a mí mismo como quiero. Es curioso notar cómo una libertad 
humana que se afirma heroicamente independiente y moralmente autó- 
noma acaba capturada por las pasiones más elementales que son siempre 
las mismas. 


Con el ocaso de estas corrientes de pensamiento oscuro, el mundo 
desarrollado, a comienzos del siglo XXI, tras una tranquila época de 
expansión, confía en el progreso técnico, que está en la base de una 


6. Encuentro, Madrid 1989, 163-164. 
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cultura del bienestar. Ha conseguido dominar la naturaleza hasta hacer 
la existencia más cómoda, y prolongar la vida generalmente hasta la 
ancianidad. Una civilización del bienestar volcada en el entretenimiento 
ha perdido mucha conciencia del drama del mal, aunque no sabemos 
hasta qué punto son precarias estas condiciones de vida tan excepciona- 
les en la historia humana. 


En algunas zonas y estratos de población, se puede vivir bien du- 
rante muchos años. Y envejecer, perdiendo poco a poco la conciencia, 
con la esperanza de morir inconsciente. Claro es que esto no resuelve la 
cuestión. Ni ahorra los males que tienen que ver con las relaciones huma- 
nas, o con las incoherencias morales, o con las catástrofes naturales y las 
guerras. Y deja al margen a la mayor parte de la humanidad. 


b) El misterio del mal y sus respuestas 


El naturalismo. Es la respuesta trivial. Piensa que no hay ningún 
misterio en el mal. El ser humano es un ser material, y por lo tanto, 
frágil y mortal, vive en un mundo material y tiene que aceptar las con- 
secuencias. Sus propias incoherencias interiores se deben a su compo- 
sición. 

Esto es verdad en parte. Pero la persona honrada siente que él debe 
ser justo y espera que el mundo sea justo con él. Percibe una injusticia 
en la presencia del mal y en su reparto. Y también lo siente al ver sufrir 
a los débiles. Siente la incoherencia del mundo, como si hubiera alguna 


promesa de felicidad traicionada. No le basta una explicación física del 
problema, quiere una explicación moral. 


El dualismo. Es una segunda respuesta que ha adoptado muchas for- 
mas en la historia. Es una respuesta más primitiva y más obvia. Quiere 
identificar el mal y concentrarlo en alguna parte. Supone que en el mun- 
do hay un combate entre el bien y el mal, entre fuerzas o principios o 
divinidades buenas y malas. Hay muchos tipos y formas de dualismo. 


Lo ordinario es que las fuerzas del mal sean secundarias o degra- 
dadas. El mazdeísmo y el dualismo religioso platónico, suponen que el 
mundo ha sido hecho ordenando una materia mala o por decadencia de 
algo superior. En el mundo combaten lo inferior y lo superior. Los di- 
versos gnosticismos occidentales, que atraviesan la historia, subrayan la 
polaridad entre materia (mala) y espíritu (bueno). Los panteísmos orien- 
tales (sobre todo el hinduismo) creen que el mal se ha producido por el 
fraccionamiento del espíritu que es el «Todo» (Atmen) y se supera con 
la reunificación. 
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La épica, desde sus versiones más antiguas (La Ilíada o La Odisea), 
hasta las más modernas versiones literarias (El señor de los anillos; Ha- 
rry Potter) o cinematográficas (La Guerra de las Galaxias), se basa en 
el combate entre el bien y el mal. En La Guerra de las Galaxias, que es 
pionera de su género, el mal es una «fuerza oscura» que se apodera de 
las personas, aprovechando su ambición. Estas ambigiiedades muestran 
la dificultad del tema. Si hay que concebir el mal sólo como una fuerza 
ciega y tenebrosa de la naturaleza, o hay que apuntar a un principio vo- 
luntario y maligno. Si está en una parte o está mezclado en todo. Por qué 
es malo el ser humano y hasta dónde es malo, y si cabe establecer una 
división entre buenos y malos, y con qué criterio. 


La tradición cristiana hizo un profundo análisis sobre la ontología 
del mal. Distinguió entre el mal físico o natural, que se padece. Y el mal 
moral (el pecado), que es acción voluntaria y deficiente del hombre. El 
verdadero mal es el segundo. Dios solo puede hacer bien. El hombre es 
el único que, con su voluntad, obra mal e introduce mal en el mundo 
creado por Dios. El mal físico solo es tal en la medida en que afecta al 
hombre; en la medida en que se produce la incoherencia entre un espíri- 
tu que tiene aspiraciones de plenitud y un mundo que le hace sufrir. 


A veces, el ser humano es la víctima sorprendida por el mal presente 
en el mundo (sufrimiento y pena). Muchas otras, es el causante del mal 
(responsabilidad y culpa). Por eso, es necesario distinguir los dos tipos 
de males: el mal físico y el mal moral. 


El mal físico es solo carencia o error. El ser humano puede sentirlo 
inoportuno, pero se produce por las mismas limitaciones de la realidad. 
No hace falta un dios malo para explicar el mal físico en el mundo. 


Esta fue la crítica cristiana a la ontología del gnosticismo y del ma- 
niqueísmo. En ella destacó san Agustín. Pero el argumento está ya en san 
Gregorio de Nisa: «Debido a que la naturaleza del cuerpo está necesaria- 
mente sujeta a las dolencias y enfermedades, porque es compuesta y corre 
a su disolución, y, porque a tales afecciones les siguen diversos dolores, 
creen que la creación del hombre es obra de un dios malo (...). Y sin em- 
bargo, toda maldad se caracteriza por la privación del bien, pues no existe 
por sí misma ni puede considerarse como substancia real. Efectivamente, 
fuera del libre albedrío, no existe ningún mal en sí mismo. Al contrario, 
si se le llama así, es por ausencia de bien. Ahora bien (...) de lo que no es 
substancia real no puede ser creador el que es creador de los seres reales. 
(...) Dios es ajeno a toda causalidad del mal, pues El es el Dios hacedor 
de lo que existe y no de lo que no existe» (La gran catequesis, V1L,3-4”. 


7. BPa 9 ( 1990) 62-63. 
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La sorpresa no viene de que haya mal físico, sino de que haya in- 
justicia en el mal físico. El ser humano que quiere ser honrado, siente 
sed de justicia y percibe que el mundo no responde a ese ideal. Hay 
una incoherencia en el mundo que requiere una explicación. Ha tenido 
que pasar algo para que un mundo creado por Dios no responda a los 
ideales de justicia. Y la única causa que puede introducir desorden en el 
orden de Dios es la voluntad libre de los ángeles y de los hombres. 


3. LOS INDICIOS DE UN PECADO ORIGINAL 


a) Una naturaleza caída 


Con su lenguaje simbólico, el Génesis quiere afrontar el problema 
del mal presente en la historia humana. Y de alguna manera, recoge el 
argumento que hemos visto. Defiende que la condición actual del hom- 
bre expuesta al sufrimiento no viene del Dios creador, sino que procede 
del pecado del hombre. El sufrimiento humano y la muerte son en parte 
limitación, pero también consecuencia de un pecado de origen que ha 
afectado a la relación del hombre con Dios y a todas las demás relacio- 
nes humanas, incluso a su relación con la naturaleza. Este mensaje del 
Génesis es una clave de la doctrina y del pensamiento cristianos. 

El texto del Genesis tiene una dimensión simbólica. Es un texto 
primordial: lo que allí sucede es un símbolo de lo que sucede en todo 
hombre. Pero también tiene una dimensión histórica: no solo pecan to- 
dos los hombres, también pecó el primero. Con la gravedad especial 
que supone eso, tras su peculiar relación con un Dios que lo ha creado 
personalmente. Fue un acontecimiento en el origen de la historia, cuyo 
efecto alcanza a toda la naturaleza humana 


«El relato de la caída (Gn 3) utiliza un lenguaje hecho de imágenes, 
pero afirma un acontecimiento primordial, un hecho que tuvo lugar al 
comienzo de la historia del hombre. La Revelación nos da la certeza de 
la fe de que toda la historia humana está marcada por el pecado original 
libremente cometido por nuestros primeros padres» (CEC 390). 


Santo Tomás de Aquino expone muy bien este argumento en su 
Contra Gentes (1V,52). Conviene recordar que este tratado iba dirigido 
a misioneros, para darles argumentos con los que pudieran probar y 
defender los contenidos de la fe cristiana. En este texto expone de qué 
forma las incoherencias que percibimos en el ser humano y, particular- 
mente, el contraste entre espíritu y sensibilidad, y entre las aspiraciones 
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de infinito y la muerte, son, en cierto modo, naturales, y, al mismo tiem- 
po, huellas de un pecado original. Lo citamos por extenso. 


«Se puede decir que hay algunos signos de un pecado original en el 
género humano. Pues como Dios se preocupa de los actos humanos pre- 
miando las buenas obras y castigando las malas (...), podemos deducir la 
culpa. Ahora bien, el género humano padece diversas penas corporales y 
espirituales. Entre las corporales, la más grave es la muerte, con la que se 
relacionan todas las demás, como el hambre, la sed, etc. Entre las espi- 
rituales, la más notable es la debilidad de la razón, por la que el hombre 
alcanza difícilmente el conocimiento de la verdad, y fácilmente cae en 
el error; y tampoco puede superar del todo los deseos animales, que le 
oscurecen muchas veces. 

Alguien podrá decir que este tipo de defectos corporales y espiritua- 
les no son penales, sino naturales, pues proceden de las necesidades de 
la materia. Es necesario que el cuerpo humano, al estar compuesto, sea 
corruptible; y también que la sensibilidad se mueva, por lo que satisface 
a los sentidos. Y como la inteligencia está de suyo abierta a recibir todas 
las ideas y no tiene ninguna en acto, sino que las adquiere a partir de los 
sentidos, es lógico que alcance con dificultad el conocimiento de la ver- 
dad, y que con facilidad se engañe con sus propias representaciones. 

Pero si se piensa esto rectamente, se puede estimar con bastante pro- 
babilidad que, puesto que existe una providencia divina que dispuso las 
perfecciones que corresponden a cada capacidad, Dios unió la naturaleza 
superior a la inferior, para que aquella la dominara. Y que si se diera al- 
gún defecto en este dominio por la necesidad de la naturaleza, lo quitaría 
con algún beneficio especial sobrenatural. De forma que, como el alma 
racional es de más categoría que el cuerpo, hay que pensar que fue unida 
al cuerpo sin que en el cuerpo hubiera nada contrario al alma, por la que 
vive el cuerpo. Y de la misma manera, la razón humana debía unirse a 
la sensualidad y a las demás capacidades sensitivas de forma que no la 
estorbaran, sino que las dominara. 

Por eso, según la doctrina de la fe, pensamos que el hombre al prin- 
cipio fue constituido de tal manera que, mientras la razón del hombre 
estuviera sometida a Dios, también las fuerzas inferiores le servirían sin 
estorbo, y el cuerpo no dejaría de estarle sometido por ningún impedi- 
mento corporal. Supliendo Dios con su gracia, a lo que le faltaba a la na- 
turaleza para conseguirlo. Y cuando la razón se apartó de Dios (aversa a 
Deo), también las fuerzas inferiores se enfrentaron a la razón y el cuerpo 
a la vida que tiene por el alma, tomando pasiones contrarias. 

De esta forma, este tipo de defectos, aunque parecen connaturales al 
hombre, considerando la naturaleza humana desde lo inferior, teniendo 
en cuenta la divina providencia y la dignidad de la parte superior de la 
naturaleza humana, se puede probar con bastante probabilidad que estos 
defectos son penales (consecuencia de una pena). Y así se puede deducir 
que el género humano está alterado originalmente por algún pecado». 
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b) La confesión de la fe en la caída original 


La Iglesia ha mantenido sin dudar este punto capital para la com- 


prensión cristiana del mundo y de la historia. Como señala el Catecismo: 
«La Iglesia, que tiene el sentido de Cristo sabe bien que no se puede le- 
sionar la revelación del pecado original sin atentar contra el Misterio de 
Cristo» (CEC 389). Además del Decreto del Concilio de Trento Sobre el 
pecado original (DS 1510-1516), hay que destacar el Credo del Pueblo 
de Dios, de Pablo VI (16), y la Constitución Gaudium et spes (13), que 
afrontan la cuestión teniendo en cuenta las dificultades recientes. 
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Pablo VI quiso destacarlo en su Credo: «Todos pecaron en Adán; lo 
que significa que la culpa original cometida por él hizo que la naturaleza, 
común a todos los hombres cayera en un estado tal en el que padeciese 
las consecuencias de aquella culpa (...). Así pues esta naturaleza humana, 
caída de esta manera, destituida del don de gracia del que antes estaba 
adornada, herida en sus mismas fuerzas naturales y sometida al imperio 
de la muerte, es dada a todos los hombres; por tanto, en este sentido, todo 
hombre nace en pecado. Mantenemos pues, siguiendo al Concilio de 
Trento, que el pecado original se transmite, juntamente con la naturaleza 
humana, por propagación, no por imitación, y que se halla como propio 
en cada uno» (Pablo VI, Credo del Pueblo de Dios, 16). 

Gaudium et spes lo describe con detalle: «Creado por Dios en la 
justicia, el hombre, sin embargo, por instigación del demonio, en el pro- 
pio exordio de la historia, abusó de su libertad, levantándose contra Dios 
y pretendiendo alcanzar su propio fin al margen de Dios. Conocieron a 
Dios, pero no le glorificaron como a Dios. Obscurecieron su estúpido 
corazón y prefirieron servir a la criatura, no al Creador. Lo que la Reve- 
lación divina nos dice coincide con la experiencia. El hombre, en efecto, 
cuando examina su corazón, comprueba su inclinación al mal y se siente 
anegado por muchos males, que no pueden tener origen en su santo Crea- 
dor. Al negarse con frecuencia a reconocer a Dios como su principio, 
rompe el hombre la debida subordinación a su fin último, y también toda 
su ordenación tanto por lo que toca a su propia persona como a las rela- 
ciones con los demás y con el resto de la creación. Es esto lo que explica 
la división íntima del hombre. Toda la vida humana, la individual y la 
colectiva, se presenta como lucha, y por cierto dramática, entre el bien y 
el mal, entre la luz y las tinieblas. Más todavía, el hombre se nota incapaz 
de domeñar con eficacia por sí solo los ataques del mal hasta el punto 
de sentirse como aherrojado entre cadenas» (GS 13). El texto concluye 
refiriéndose a la redención. En los capítulos siguientes, estudiaremos lo 
que dice sobre la división íntima del hombre. 

En la Exhortación apostólica Reconciliatio et poenitentia, de Juan 
Pablo II, se argumenta: «Algunas realidades que están ante los ojos de 
todos, vienen a ser como el rostro lamentable de la división de que son 
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fruto (...): —la conculcación de los derechos fundamentales de la persona 
humana (...); —las asechanzas y presiones contra la libertad de los indivi- 
duos y de las colectividades (...); —las varias formas de discriminación: 
racial, cultural, religiosa, etc.; —la violencia y el terrorismo; —el uso de la 
tortura y de formas injustas e ilegítimas de represión; —la acumulación 
de armas convencionales o atómicas; —la carrera de armamentos (...); —la 
distribución inicua de las riquezas del mundo (...). Sin embargo, por muy 
impresionantes que a primera vista puedan parecer tales laceraciones, 
solo observando en profundidad se logra individuar su raíz: esta se halla 
en una herida en lo más íntimo del hombre. Nosotros, a la luz de la fe, 
la llamamos pecado; comenzando por el pecado original que cada uno 
lleva desde su nacimiento como una herida recibida de sus progenitores, 
hasta el pecado que cada uno comete, abusando de su propia libertad 
(Reconciliatio et poenitentia, 2) 


c) El escándalo teológico y los intentos de racionalizar el misterio 


El pecado original ha sido piedra de escándalo teológico, sobre 
todo recientemente. Muchos teólogos occidentales han querido racio- 
nalizar el misterio. Pero en ningún momento la razón humana es menos 
capaz que cuando intenta hacer racional la profunda sinrazón del mun- 
do. Trivializar el pecado original es trivializar el misterio del hombre 
ante Dios, el misterio del mal, de la libertad y de la salvación. 


Muchos autores han postulado una interpretación reduccionista del 
texto bíblico, en el fondo minusvalorando su forma simbólica. Platón ya 
sabía que los grandes misterios de la vida solo se pueden afrontar con 
un lenguaje simbólico, porque apenas son accesibles a la razón. Solo 
mediante figuras se pueden llegar a expresar e intuir parcialmente la in- 
hóspita situación del hombre en el mundo, el escándalo de la muerte, la 
ruptura interior y la lejanía de Dios, que el texto del Génesis aborda. 


Principalmente, hay dos motivos de escándalo. El primero es más 
antiguo y de tipo moral: ¿Por qué se me traspasa a mí el pecado de otro? 
¿Qué culpa tengo yo? Parece una injusticia que se nos responsabilice 
del pecado del primer hombre. 


Hay que resolver varios malentendidos. En primer lugar, el peca- 
do original es propiamente «pecado» solo en el primer hombre que lo 
cometió voluntariamente. En los demás, es una «situación de pecado», 
que lleva aparejadas unas consecuencias. En el primer hombre, hay res- 
ponsabilidad moral. En los demás, es solo una situación transmitida con 
la misma naturaleza humana. «Sabemos por revelación que Adán había 
recibido la santidad y la justicia originales no para él solo, sino para 


303 


LAS HUELLAS DEL PECADO 


toda la naturaleza humana: cediendo al tentador, Adán y Eva cometen un 
pecado personal, pero este pecado afecta a la naturaleza humana, que 
trasmitirán en estado caído (...). Por eso, el pecado original es llamado 
“pecado” de manera análoga: es un pecado “contraído”, “no cometido”, 
un estado y no un acto» (CEC 404). «Aunque propio de cada uno, el 
pecado original no tiene, en ningún descendiente de Adán, un carácter de 
falta personal. Es la privación de la santidad y de la justicia originales» 
(CEC 405). 

Esto no es una trivialidad, porque todo el género humano es solida- 
rio con la condición del primer hombre. Y marca profundamente a cada 
hombre como «alejado de Dios», con una ruptura respecto a la situación 
en la que Dios le quiere, y necesitado de redención. En cada hombre, se 
convierte después, voluntariamente, en infinitud de culpas personales (a 
excepción de María). Siguiendo a san Pablo, la tradición cristiana ve una 
simetría. Hay dos linajes, el de la carne (Adán), que origina una historia 
de pecado, y el del Espíritu (Cristo), que recapitula una historia de sal- 
vación. Cada ser humano tiene que aceptar que solo Dios es bueno y que 
él solo puede ser bueno incorporándose a Cristo. Porque hay algo malo 
en él, una lejanía de Dios, necesita ser salvado por Cristo. Y no puede 
salvarse a sí mismo. 


El segundo motivo es más reciente y se origina cuando se asume 


en teología la teoría de la evolución. ¿Cómo hacer compatible la exis- 
tencia del pecado original con una aparición gradual y progresiva de la 
humanidad? Pero esto necesita una idea más realista de lo que sabemos 
sobre la evolución. 
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La teoría de la evolución plantea dos problemas: ¿cómo puede haber 
un único pecado original de Adán si la humanidad puede provenir de la 
evolución de un grupo de individuos (poligenismo)? Y ¿cómo conciliar 
la idea de la aparición gradual de la humanidad con un estado de «justicia 
original» al comienzo? 

Hay que tener en cuenta que nuestro conocimiento sobre el origen 
del ser humano, a través de la biología (genética) y del registro fósil 
(paleontología), es muy deficiente. Tenemos suficientes indicios para 
afirmar que ha existido una evolución, pero las explicaciones sobre el 
proceso se modifican constantemente. El momento inicial del «salto» 
humano es difícil datarlo; es muy difícil que sepamos cómo se produje- 
ron los cambios genéticos; es prácticamente imposible que encontremos 
algún vestigio del primer hombre; y es impensable que podamos expli- 
car científicamente el fenómeno de la inteligencia. Todavía hoy estamos 
muy lejos de explicar (y casi de plantear) la relación mente/cerebro. Por 
otra parte, el «gradualismo» en la evolución (acumulación constante de 
pequeños cambios en una población), parece contestado por el registro 
fósil, que es «saltacionista» (Gould). Parece que la evolución sucede 
con modificaciones genéticas, con un efecto estructural, y parece que 
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tendrían que producirse en individuos concretos. Pero sigue siendo un 
misterio. 

Por otra parte, hay que respetar la naturaleza del texto bíblico. En 
términos figurados y simbólicos habla de una relación única de Dios con 
el primer hombre, creado a su imagen. La aparición de la inteligencia 
humana está unida a esa primera relación personal con Dios. No es nece- 
sario dar valor histórico a los elementos simbólicos de la narración. Pero 
hay que atenerse a su núcleo religioso, que es la creación del hombre «a 
imagen de Dios», con una estrecha relación natural y sobrenatural con 
ÉL. Y a la tragedia de un primer pecado como explicación de las incohe- 
rencias en que el hombre se encuentra. En relación a la justicia original, 
si Dios puede entablar una relación particular con santa Teresa de Lisieux 
o con el Padre Pío, ¿por qué no pudo establecerla con el primer hombre? 
¿no supone una relación peculiar el mismo «salto ontológico», que da 
lugar al espíritu humano? 


Quien crea que el mundo ha sido creado por Dios y aprecie la sin- 
gularidad del espíritu humano, seguirá los pasos que hemos seguido. 
Pensará que la condición espiritual del hombre se debe a que ha sido 
hecho a imagen de Dios y aceptará un «salto» en el proceso evolutivo, 
por la intervención de Dios que crea el espíritu humano. Entonces no- 
tará la radical incoherencia de ese espíritu en el mundo. Y percibirá las 
dimensiones de la ruptura original. Este es el camino que han seguido 
la Escritura y la Tradición de la Iglesia. Lo siguen con más facilidad los 
autores con sensibilidad literaria, que aprecian la naturaleza simbólica 
del texto. 


San Agustín ya había afirmado: «Nihil est ad praedicandum notius, 
nihil ad intelligendum secretius», «Nada más patente para predicar, nada 
más secreto para entender» (De mor. Eccl. Cath. [, 22,40). Pascal señala: 
«Cosa extraña, que el misterio más extraño a nuestro conocimiento, que 
es el de la transmisión del pecado, resulte ser algo sin lo que no po- 
demos alcanzar ningún conocimiento de nosotros mismos (...). Cierta- 
mente, nada resulta más chocante que esta doctrina y, sin embargo, sin 
este misterio, el más incomprensible de todos, no podemos comprender- 
nos» (Pensamientos, Br 434). Dice G. K. Chesterton: «Los modernos 
maestros de la ciencia están convencidos de que toda investigación debe 
partir de un hecho. Los antiguos maestros de la religión estaban conven- 
cidos de lo mismo. Y partían del hecho del pecado, que es tan fáctico y 
tan real como las patatas. Se podrá discutir si un agua bendecida [como 
en el bautismo] es capaz o no de limpiar a un hombre. Lo que no se 
puede discutir es que el hombre necesita ser limpiado. Algunos líderes 
religiosos de Londres, no solo los materialistas, han comenzado a negar 
no la capacidad del agua, que se puede discutir, sino la existencia de la 
mancha, que es indiscutible. Algunos nuevos teólogos niegan el pecado 
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original, que es la única parte de la doctrina cristiana que se puede pro- 
bar» (Ortodoxia, cap. 2). 


El pecado del primer hombre es una imagen de lo que sucede a todo 
ser humano. Es verdad. Pero sería una grave incoherencia suponer que 
el relato del pecado original expresa el pecado de todos los hombres 
excepto del primero. Si todos pecaron, también pecó el primero. Y el 
primero tenía la particularidad de ser el primero. Su pecado rompió la 
situación originaria. 


Trabajos recomendados 


Libro de Job. 

Resumir el Catecismo de la Iglesia Católica, nn. 385-421. 
Estudiar SANTO TOMÁS DE AQUINO, Contra Gentes, 1V,50-51. 
Resumir JUAN PABLO IL, Dominum et vivificantem, nn. 30-38. 


Lecturas recomendadas 


* JUAN PABLO Il, Carta a los enfermos. 

+ SÉNECA, Consolación a Helvia. 

+ Ch. MOELLER, Sabiduría griega y paradoja cristiana (Encuentro), pat- 
tes II y TIL 

+ SANTO TOMÁS DE AQUINO, De Malo, q.1. 

+ PABLO VI, Discurso a los participantes en el Congreso de teólogos y 
expertos sobre el pecado original (11.V11.1966). 


Bibliografía selecta de referencia 
Sobre el sufrimiento humano y la muerte 


VALVERDE (1995) 237-258; AMENGUAL (2007) 383-400 y 437-460; GAL- 
VÁN (2002) 127-151; Lucas (1995) 311-322; Marías (1995) 210-224. Sobre 
el mal y la cruz, LATOURELLE (1981) 335-360, y 405-430, y sobre estos temas, 
en Pascal, 45-116; G. HELEWa, /I soffrire umano nell'Antico Testamento. Pen- 
siero ed esperienza, en MORICONE (2001) 891-916. Tiene particular interés la 
expresión literaria de estos temas existenciales: además de MOELLER (Sabidu- 
ría griega y paradoja cristiana), A. BLANCH, El hombre imaginario. Una an- 
tropología literaria, PPC, Madrid 1995. Son muy interesantes las obras de C. 
S. LEWIS, El problema del dolor (Rialp) y Una pena en observación (Anagra- 
ma). Además, J. GALOT, Le mystere de la souffrance, en «Esprit et Vie» 101 
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(1991) 257-265; J. VILAR, Antropología del dolor, EUNSA, Pamplona 1998. 
Con respecto a la muerte, D. VON HILDEBRAND, Sobre la muerte, Encuentro, 
Madrid 1983; M. D. GOUTIERRE, El hombre frente a su muerte, Rialp, Madrid 
2002; BurGos (2003) 349-372; J. URABAYEN, El ser humano ante la muerte. 
Una reflexión acerca del pensamiento de G. Marcel, en «Anuario filosófico» 
34 (2001) 701-744; J. Rico-PavÉs, Muerte, en DdeT 710-713. 


Sobre el problema teológico del mal 


Es un tema clásico del tratado de creación. V. POSENTI, Dios y el mal, 
Rialp, Madrid 1997; J. M. GARRIGUES, Dios sin idea del mal, EUNSA, Pam- 
plona 2000; J. MARITAIN, Y Dios permite el mal, Guadarrama, Madrid 1967; 
inspirado en Maritain, Ch. JOURNET, El mal, Rialp, Madrid 1965. Voces de 
diccionarios, como J. MORALES, Mal, en DdeT 602-608; A. BONORA, Mal/ 
Dolor, en NDTB 1090-110. Con perspectiva filosófica bastante abarcante, R. 
SAFRANSKI, El mal o el drama de la libertad, Tusquets, Barcelona 2005. 


Sobre el misterio del pecado original 


PONCE (1997) 241-372; ScoLAa-MARENGO-PRADES (2003) 229-200; 
BERZOSA (1996), caps. 10 y 11; MeErss (1998) 154-170, 351-354, 497-508; 
GALVÁN (2002) 127-209; SANNA (1989) 137-186; MONDIN (1992) 193-229; 
LADARIA (1995) 226-284; COLZANI (2001) 527-573. Muy completo J. A. Sa- 
YÉs, Antropología del hombre caído, BAC, Madrid 1991. Historia teológica 
del tema, en SESBOUÉ (1996) 118-202. En los Padres, A. TRAPÉ, Pecado, Il, 
en DPAC (1992) 1728-1730. En la actualidad, M. LABOURDETTE, Le Peché 
original, en «Revue Thomiste» 83 (1983) 357-393; Ch. SCHÓNBORN, Sobre el 
pecado original. En torno a la doctrina eclesiástica, Edicep, Valencia 2001; 
L. SCHEFFCZYK, Die Erbsindelehre des Tridentinams in Gegenwartaspekt, 
en «Forum Katholische Theologie» 1 (1990) 1-20; S. WIEDENHOFER, Forme 
principali dell attuale teología del peccato originale, en «Communio» 118 
(VO. VII1/1991) 8-24; G. COLOMBO, Tesi sul peccato originale, en «Teolo- 
gia» 15 (1990) 264-276; G. BRAMBILLA, La questione teologica del peccato 
originale, en «La Scuola Cattolica» 126 (1998) 465-548; R. BERZOSA, ¿Qué 
sentido tienen «el estado y las gracias originales», en «Burgense» 46 (2005) 
201-214. 
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Introducción: mysterium iniquitatis 


El cristianismo desenmascara el pecado. Precisamente, en la medi- 
da en que revela quién y cómo es Dios y cuál ha sido su proyecto para el 
hombre. La miseria del pecado se aprecia solo por contraste. Solo ante 
la hermosura del verdadero amor, se aprecia la vileza del egoísmo. Solo 
ante el resplandor de la bondad inocente, se descubre lo indigno de las 
pasiones desatadas. Solo al percibir la dignidad del hombre, imagen de 
Dios, se comprende la maldad de la injusticia. Solo por contraste con la 
redención de Cristo, se comprende la miseria de la condición humana. 


Al contemplar la majestad de Dios, Isaías exclama: «Ay de mí, que 
estoy perdido, que soy un hombre de labios impuros, que habita en me- 
dio de un pueblo de labios impuros» (Is 6,5). Dice A. Frossard: «Es en el 
momento mismo en que soy levantado hacia la salvación cuando me doy 
cuenta del barro en que estaba sin saberlo»'; «A la luz de la revelación, 
la sublime vocación y la miseria profunda que el hombre experimenta 
hallan simultáneamente su última explicación» (GS 13). 


En este capítulo, vamos a estudiar el núcleo del pecado como ofen- 
sa y separación de Dios. Después, estudiaremos las divisiones que causa 
en las relaciones humanas. Y, por último, pensaremos en la condición 
existencial del hombre, como ser caído, sometido al dolor y a la muerte, 
que aspira a la salvación de Dios. 


1. A. FROSSARD, Hay otro mundo, Rialp, Madrid, 1988, 3*, 57. 
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AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Dios todopoderoso, tú has dispuesto que por el nacimiento vir- 
ginal de tu Hijo, su humanidad no quedara sometida a la herencia del 
pecado: por este admirable misterio, humildemente te rogamos que 
cuantos hemos renacido en Cristo a una vida nueva no volvamos otra 
vez a la vida caduca de la que nos sacaste. Por Jesucristo nuestro Se- 
ñor. Amén» (Oración del Martes después del 2 de enero). 

«El pecado está presente en la historia del hombre: sería vano 
intentar ignorarlo o dar a esta oscura realidad otros nombres. Para 
intentar comprender lo que es el pecado, es preciso en primer lugar, 
reconocer el vínculo profundo del hombre con Dios, porque fuera de 
esta relación, el mal del pecado no es desenmascarado en su verdadera 
identidad de rechazo y de oposición a Dios, aunque continúe pesando 
sobre la vida del hombre y de la historia» (CEC 386); «La Escritura 
muestra las consecuencias dramáticas de esta primera desobediencia. 
Adán y Eva pierden inmediatamente la gracia de la santidad original, 
tienen miedo de Dios» (CEC 399). «La armonía en la que se encon- 
traban, establecida gracias a la justicia original, queda destruida; el 
dominio de las facultades espirituales del alma sobre el cuerpo se quie- 
bra; la unión entre el hombre y la mujer es sometida a tensiones; sus 
relaciones estarán marcadas por el deseo y el dominio. La armonía 
con la creación se rompe; la creación visible se hace para el hombre 
extraña y hostil (...). La muerte hace su entrada en la historia de la hu- 
manidad» (CEC 400). 

1. Solo a la luz de la idea verdadera de Dios —y de nuestra rela- 
ción con Él- se puede entender lo que significa pecado, su verdadera 
naturaleza y sus efectos. El misterio del pecado se revela en términos 
paralelos a la salvación de Jesucristo. 

2. Pecado es ofender a Dios por no querer obedecer sus mandatos, 
reconocidos en la conciencia: apartar la voluntad de su Voluntad; amar 
otras cosas y a uno mismo más que a Él. Este desorden en los amores es 
el desorden más radical del espíritu humano. Y la causa más profunda 
del mal que padece en el mundo. 

3. El Génesis narra el primer pecado como desobediencia al man- 
dato divino y apartamiento de Dios. Esa narración expresa, a la vez, 
el pecado del primer hombre y la condición pecadora de todo hom- 
bre. 

4. Cada hombre recibe de Adán una naturaleza con la huella del 
primer pecado y con una inclinación al pecado que actualiza al cometer 
otros pecados personales que ofenden a Dios y lo alejan de Él. Todos 
somos pecadores a excepción de María Inmaculada. 
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5. El primer pecado, y cada uno de los que le siguen, desencadenan 
un deterioro real en el interior del hombre y en todas sus relaciones: 
con Dios, con los demás, con la naturaleza y dentro de sí mismo. Al 
romperse la relación del hombre con Dios, que es la más radical, se 
deterioran las demás. 

6. El ser humano no puede reparar por sí mismo estas cuatro ruptu- 
ras, ni su atadura al sufrimiento y a la muerte. Necesita ser salvado. Esta 
es la condición existencial del hombre. 

7. A la luz de la redención de Cristo, se descubre un nuevo sentido 
del sufrimiento humano, que por una parte, procede del pecado; pero, 
por otra, es medio de purificación, y redención cuando se une volunta- 
riamente al sacrificio de Cristo. En Cristo se descubre también la res- 
ponsabilidad de aliviar los sufrimientos de los demás, como parte de la 
vocación cristiana. 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. La revelación bíblica es, toda ella, la histo- 
ria de la Alianza de Dios con los hombres. Una Alianza donde el amor 
de Dios busca la correspondencia humana. Por eso, tiene como contras- 
te continuo el pecado del hombre, que se manifiesta como rechazo de 
la Alianza con Dios: no querer vivir según su voluntad. La historia de 
la Alianza es también, una historia de pecado, desde el Génesis hasta la 
cruz de Cristo. 


Sobre el fondo de la Alianza, se percibe el pecado como ofensa per- 
sonal a Dios por rechazar su voluntad, por no querer vivir de acuerdo con 
su ley, que se manifiesta en la conciencia. También se revela que todos 
los males humanos proceden, en definitiva, del pecado. El Génesis cuen- 
ta las consecuencias de la ruptura original. Los profetas van a mostrar 
a Israel que sus desgracias proceden de sus pecados contra la Alianza 
(Jr 7,23-28). Algunos salmos destacan que el pecado daña nuestra rela- 
ción personal con el Dios de la alianza: especialmente, el salmo 51/50 
y los «salmos penitenciales» (Sal 6; 32/31; 38/37; 103/102; 130/1209; 
143/142). Jesucristo señala la verdadera naturaleza del pecado en Mt 
15,1-18. Por otra parte, el libro de Job, las precisiones de los profetas y la 
revelación de Cristo muestran que el sufrimiento no es solo consecuencia 
y castigo del pecado, sino también camino de purificación y redención. 
Esto se resume en la figura del Siervo de Yahvé asumido plenamente por 
Jesucristo. 


Historia doctrinal. El texto del Génesis ha sido un punto de refe- 
rencia para la reflexión cristiana sobre el pecado original y el pecado en 
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general. Frente al gnosticismo de los primeros siglos, la tradición cris- 
tiana destacó que el verdadero mal nace de la voluntad del hombre. San 
Agustín estudió la naturaleza moral del pecado como desorden contra la 
ley de Dios. También explicó de qué forma se desencadenan los males 
interiores y exteriores del hombre, y cómo ha quedado la naturaleza 
humana separada de Dios. El Concilio de Trento precisó la doctrina so- 
bre el pecado original en relación a la controversia protestante. Y la Ex. 
Ap. Reconciliatio et poenitentia, de Juan Pablo II ha trazado una amplia 
panorámica teológica del pecado. La doctrina de las consecuencias del 
pecado se puede resumir en la ruptura de cuatro relaciones: con Dios, 
con los demás, con la naturaleza, con uno mismo. 

En el Catecismo. Dedica varios números al pecado original y sus 
consecuencias (386-390; 396-400). Es interesante lo que dice sobre la 
alteración de la relaciones entre varón y mujer (1606-1607). En la parte 
moral, recoge una descripción de lo que es el pecado y sus tipos (1846- 
1851, 1865-1869). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. LA NATURALEZA DEL PECADO COMO OFENSA A DIOS 
La naturaleza del pecado 


En la historia de las religiones, la idea de pecado es muy común, 
pero al mismo tiempo su contenido es muy distinto: depende de cómo 
se piense la divinidad, el mal y la libertad. El pecado se puede con- 
cebir como una indignidad o mancha que se contrae al violar un tabú 
(religiones antiguas). Como una culpa merecedora de castigo que se 
contrae al ofender a una divinidad más o menos caprichosa. También 
puede pensarse como decadencia cósmica (panteísmos y dualismos). 
Incluso puede ser explicado de forma naturalista como impulso del 
subconsciente o condicionamiento social o, sencillamente, como error 
práctico. 


En el mundo clásico griego, los héroes intentaban ser justos, a pesar 
de la oposición de la fatalidad y, con frecuencia, de los mismos dioses. 
Muchas religiones antiguas entienden que el mundo está lleno de fuerzas 
malignas y que el hombre puede contaminarse, aunque no se dé cuenta, 
si entra en contacto con ellas. En el hinduismo, el budismo religioso y en 
otras religiones orientales panteístas, el mal y el pecado se piensan como 
alejamiento de lo superior o del todo y se resuelve con purificación. En 
el naturalismo de la Ilustración, el obrar mal se explica por ignorancia 
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o por condicionamiento social. El naturalismo «psicológico» o «psicoa- 
nalítico» entiende que todo el comportamiento humano (especialmen- 
te el anómalo) depende de condicionamientos genéticos, neuronales, 
subconscientes (complejos) o sociales. No pueden representarse que un 
hombre obre voluntariamente contra su conciencia, a pesar de ser una 
experiencia tan universal. Es el motivo de la novela de Henric Stangerup, 
El hombre que quería ser culpable. 


Solo ante el Dios personal, se descubre el verdadero sentido del 
pecado. Ha habido un progreso en la historia de la revelación hasta lle- 
gar a comprender el pecado como un apartarse voluntariamente de Dios, 
ofendiéndole a Él y quedando dañado el hombre. «Por tu inmensa ter- 
nura borra mi delito. Lávame a fondo de mi culpa, purifícame de mi 
pecado. Pues yo reconozco mi delito, mi pecado está siempre ante mí; 
contra ti, contra ti solo pequé, cometí lo malo a tus ojos» (Sal 51/50,3-6). 

Podemos seguir brevemente esta revelación en tres etapas: en el 
Génesis, en la Alianza de Israel, y en la cruz de Cristo. 


a) En el marco del Génesis (Creación) 


Hay que recordar el carácter profundamente simbólico del relato 
del Génesis. Allí, Adán, además de ser el primer hombre, representa a 
todo ser humano. Lo que le sucede es un arquetipo de lo que sucede a 
todos. Y su pecado, además de ser el primer pecado, es también el ar- 
quetipo de todo pecado humano. 

El Génesis describe el pecado como una desobediencia al mandato 
del Creador. Por la insinuación del maligno, y deseando «ser como dio- 
ses» (Gn 3,5), que «disponen del bien y del mal», los primeros hombres 
desobedecen. Ellos no son los creadores ni del mundo ni de sí mismos, 
pero quieren darse su propia ley. El mal del pecado no está en lo que 
eligen (el fruto), sino en la desobediencia voluntaria al Creador, que es 
quien ha dado las leyes. Unas leyes que están impregnadas de amor al 
ser humano. A diferencia del mito de Prometeo, donde la rebelión del 
hombre es contra la injusticia de los dioses, en el Génesis, la rebelión 
del hombre es contra el amor sabio de Dios que ha dispuesto lo mejor 
para el hombre. 


El Catecismo profundiza bellamente en el sentido del mandato ori- 
ginal: la relación de amistad con Dios implica, por parte del hombre, 
sumisión (396). En ese contexto, «Todo pecado será una desobediencia a 
Dios y una falta de confianza en su bondad» (397). El hombre «se prefi- 
rió a sí mismo en lugar de Dios» (398). 
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b) En el marco de la historia de Israel (Alianza) 


La historia de la Antigua Alianza revela, cada vez con mayor clari- 
dad, quién es Dios, y cómo es el pecado del ser humano que no quiere 
vivir bajo su protección. Lo hemos estudiado en los temas bíblicos. En 
el contexto de la Alianza, se entiende el pecado como violación de la 
Ley de Dios. Pero el pecado es más que la mera violación material de 
un precepto. Por una parte, los preceptos de Dios son sabios y fundan el 
orden de la creación, de manera que pecar es destruirse. Por otra parte, 
en el marco de la Alianza, el pecado se muestra como una rebelión y 
una ofensa personal y voluntaria contra Dios, porque la ley expresa la 
sabia voluntad de Dios. 


«Amor eterno le guardaré —dice el Señor sobre David-, mi alianza 
con él será firme le daré una estirpe perpetua, un trono duradero como 
el cielo. Si sus hijos abandonan mi ley, si no viven según mis normas, si 
profanan mis preceptos y no observan mis mandatos, castigará su rebe- 
lión con vara, sus culpas a latigazos, pero no retiraré mi amor, no fallaré 
en mi lealtad. No violaré mi alianza» (Sal 89/88,29-35). «¿Qué encontra- 
ron vuestros padres en mí de torcido que se alejaron de mi vera y yendo 
en pos de la vanidad se hicieron vanos? (...). Doble mal ha hecho mi pue- 
blo: me dejaron a mí, manantial de aguas vivas, para hacerse cisternas, 
cisternas agrietadas, que no retienen el agua» (Jr 2,5-13). La Liturgia del 
Viernes Santo recuerda las quejas del Señor: «Pueblo mío, ¿qué te he 
hecho, en qué te he ofendido? Respóndeme». 


c) Al contemplar la cruz de Cristo (Redención) 


La figura de Jesucristo es paralela a la de Adán (cfr. Rm 5,14). Lo 
que en Adán es desobediencia, en Cristo es «obediencia hasta la muerte 
y muerte de cruz» (Flp 2,8). La escena de Getsemaní muestra su deci- 
sión heroica de obedecer hasta el final, a pesar de la honda resistencia 
interior de su naturaleza humana: «No se haga mi voluntad sino la tuya» 
(Le 22,42). 


Advirtió a María y José que «debía ocuparse de las cosas de su Pa- 
dre» (Lc 2,49). Dijo que su alimento consistía en «cumplir la voluntad 
del que me ha enviado y llevar a término su obra» (Jn 4,34). Y aguardó 
con ansia su «hora». En las tentaciones del desierto, el Señor proclama: 
«no solo de pan vive el hombre, sino de toda la palabra que sale de la 
boca de Dios»; «no tentarás al Señor tu Dios»; «Al Señor solo adorarás 
y a él solo darás culto» (Mt 4,1-11; Lc 4,1-13). Su obediencia vence a su 
angustia en Getsemaní: «Padre, si quieres, aparta de mí este cáliz, pero 
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no se haga mi voluntad sino la tuya» (Lc 22,42). Y también en la cruz: 
el «Dios mío, Dios mío, ¿por qué me has abandonado?» (Mt 27,46) va 
seguido del «Todo está cumplido» (Jn 20,30). 


La cruz representa la obediencia de Cristo que cumple su misión 
hasta el final. Se convierte en el sacrificio redentor, cuando el Señor 
ofrece al Padre sus sufrimientos y su muerte por nosotros: «Perdónales 
porque no saben lo que hacen» (Lc 23,34). Pero la cruz también revela 
la naturaleza del pecado de la humanidad, el rechazo de Dios: «vino a 
los suyos y los suyos no le recibieron» (Jn 1,11). El Hijo de Dios muerto 
en la cruz, da, a la vez, la medida del amor de Dios y del rechazo del 
pecado. 


«Tanto amó Dios al mundo que dio a su Hijo unigénito para que 
todo el que crea en él no perezca sino que tenga vida eterna. Porque Dios 
no ha enviado a su Hijo al mundo para juzgar al mundo, sino para que el 
mundo se salve por él. El que cree en él, no es juzgado, pero el que no 
cree, ya está juzgado (...) Y el juicio está en que la luz vino al mundo y 
los hombres amaron más las tinieblas que la luz porque sus obras eran 
malas» (Jn 3,16-21). «Es precisamente en la Pasión, en la que la miseri- 
cordia de Cristo vencería, donde el pecado manifiesta mejor su violencia 
y su multiplicidad: incredulidad, rechazo y burlas por parte de los jefes 
y del pueblo, debilidad de Pilato y crueldad de los soldados, traición de 
Judas tan dura a Jesús, negaciones de Pedro y abandono de los discípu- 
los» (CEC 1851). 


El Espíritu Santo, promesa de la Nueva Alianza y fruto de la Cruz, 
va a congregar al Cuerpo de Cristo, uniendo a todos los hombres con 
Dios y entre sí en la comunión que es la Iglesia. Por contraste, Él es 
quien revela el pecado a la intimidad de cada hombre y a la Iglesia: 
«Cuando él venga convencerá al mundo en lo referente al pecado, en lo 
referente a la justicia y en lo referente al juicio» (Jn 16,7). 


d) La tradición cristiana 


Leyendo las Escrituras a la luz de la fe, la tradición cristiana ha 
adquirido una noción precisa del pecado como ofensa personal al Dios 
de la Alianza. Sabe que es pecado quebrantar conscientemente la ley 
moral, el orden querido por Dios en el mundo (la ley moral conocida 
por la conciencia) y los preceptos que ha revelado. Sabe que ese pecado 
deteriora la relación o Alianza con Dios, aparta o separa de Dios, que es 
el fin del ser humano. El hombre pierde su orientación a su vida eterna 
y queda bajo el dominio de la muerte. 
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Dice san Agustín: «Todo el que obra el pecado, hace lo que es contra 
la ley, y el pecado es el quebrantamiento de la ley» (1 Jn 3,4; cfr. Rm 
4,15; 2 P 2,16). San Agustín define el pecado como «dicho, hecho o de- 
seo contra la eterna ley de Dios» (Contra Faustum 1,22. cap. 27). Santo 
Tomás de Aquino lo explica: «Un acto es humano cuando es voluntario 
(...). El acto humano se hace malo cuando carece de la debida proporción 
(commesuratio). Y esto se toma por comparación a una norma o ley (re- 
gula) de la que se aparta. Pero la norma o ley de la voluntad humana es 
doble: una es próxima y propia, la misma razón humana [la conciencia]; 
y otra es la norma o ley primera, que es la ley eterna, que es como si fuera 
la razón de Dios. Por eso, san Agustín pone dos cosas en la definición de 
pecado: una, que pertenece a la substancia misma del acto humano, como 
lo material en el pecado, cuando dice “dicho, o hecho o deseo”; otra, que 
pertenece a la razón de mal, como lo formal en el pecado, cuando dice 
“contra la ley eterna”» (S. Th. FIL, q. 72, a.6). Y añade: «Los teólogos 
consideran el pecado principalmente en cuanto es ofensa a Dios, el filó- 
sofo moral, en cuanto contrario a la razón» (ibidem, ad 5). Pero las dos 
cosas están en el pecado. El Catecismo explica: «El pecado es una falta 
contra la razón, la verdad, la conciencia recta; es faltar al amor verdadero 
para con Dios y para con el prójimo, a causa de un apego perverso a cier- 
tos bienes. Hiere la naturaleza del hombre y atenta contra la solidaridad 
humana» (CEC 1849). 


Se rechaza la ley de Dios, porque se desea algo contra la ley de 


Dios. Por eso, la definición puede completarse con una segunda parte. 
El pecado es, en términos agustinianos, «aversio a Deo et conversio 
ad creaturas» (apartarse/aborrecer de Dios y volverse/convertirse a las 
criaturas). Supone siempre un desorden radical en el amor humano: 
prefiere el propio egoísmo que obedecer a la ley de Dios, intuida en la 
conciencia. 
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Dice san Agustín: «Est autem peccatum hominis inordinatio atque 
perversitas; id est, a praestantiore Conditore aversio, et ad inferiora con- 
versio»: «El pecado del hombre es un desorden y una perversión; es 
apartarse de lo más valioso, que es el Creador, y volverse hacia lo infe- 
rior» (De diversis quaestionis ad Simplicianum, 1,2,18); «Es pues, todo 
pecado por parte del hombre un desorden y una perversidad; un apartarse 
de su Supremo Hacedor y un volverse a las criaturas inferiores» (Cont. 
Faust. 22,27); «Cuando los avaros aman el oro, más de lo justo, no es cul- 
pa del oro, sino del hombre. Lo mismo sucede con toda creatura. Como 
es buena, puede ser amada bien o mal. Bien, si se guarda el orden; mal, 
si se trastoca (...). Pecamos al amar con desorden, lo que Tú creaste, en 
lugar de a Ti. (...) Por eso, me parece que la definición breve de la autén- 
tica virtud es: orden en el amor (ordo amoris)» (De Civ. Dei, XV,22). El 
catecismo lo describe muy bien en el n. 1850. 


LAS RUPTURAS DEL PECADO 


Este desorden voluntario deteriora la naturaleza humana, tiene 
efectos en la situación existencial y en el comportamiento del ser huma- 
no. Se pierde la orientación al fin con todo lo que supone. Y la voluntad 
se acostumbra a obrar contra su propia naturaleza, que sería acoger, 
amar y seguir la verdad contemplada en la conciencia. 


Pecado y estado de pecado 


Propiamente hablando, se llama pecado a la desobediencia volun- 
taria a la ley de Dios. Ese es el pecado moralmente imputable. El que 
procede de una acción libre del sujeto y del que cada uno debe respon- 
der personalmente ante su Creador. Al mismo tiempo, todos los seres 
humanos estamos en situación o estado de pecado; de pérdida de la 
alianza original con Dios y de sometimiento a unas miserias. Esto es la 
condición del pecado original. Es desobediencia voluntaria en Adán; y 
en Adán, es pecado personal. Pero en los demás, es un estado recibido 
(cfr. CEC 404-405). 


La tradición católica ha hecho cuidadosos matices al juzgar esta dis- 
tinción. Del pecado personal se responde personalmente y es necesario 
reparar la ofensa personal, para recuperar el orden a Dios y al fin último. 
Quien no quiera convertirse de sus pecados no podrá alcanzar la comu- 
nión con Dios y su fin último. Su destino sería la separación de Dios, el 
infierno. El estado de pecado, en cambio, no es una culpa personal, y solo 
requiere el restablecimiento de la unión con Dios. Por eso, especialmente 
la tradición occidental ha pensado en la situación de los niños que han 
muerto sin haber recibido el bautismo. Aunque lleven en su naturaleza 
las huellas del pecado original, y necesiten ser unidos con Dios, no se han 
apartado voluntariamente de Él. 


La verdad existencial del hombre es reconocerse pecador ante Dios, 
saberse necesitado de salvación y esperar su gracia. Esta ha sido una 
convicción de la tradición cristiana, que ha inspirado la cultura occiden- 
tal: la culpabilidad, el sentido de culpa. El anuncio cristiano parte del 
reconocimiento del pecado: «convertíos y haced penitencia». La con- 
versión significa, también etimológicamente, un cambio de dirección en 
la vida, dirigirla a Dios, respondiendo a su llamada. 


Tras la famosa escena en que duda si es mejor ser o no ser, Hamlet 
dice a Ofelia: «La virtud no puede injertase tanto en nuestro viejo tronco 
que no quede un resto»; y le pregunta: «¿Para qué quieres ser madre de 
pecadores? Yo soy medianamente bueno, y, con todo, me podría acu- 
sar de tales cosas que mejor sería que mi madre no me hubiera traído 
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al mundo. Soy muy soberbio, ambicioso y vengativo, con más pecados 
sobre mi cabeza que pensamientos para concebirlos, fantasía para dar- 
les forma y tiempo para hacerlos» (Hamlet, Acto II, escena 4*). Quizá 
exagera, pero, desde luego, es consciente de ser pecador. «La conversión 
exige el reconocimiento del pecado, y este, siendo una verificación de la 
acción del Espíritu de la verdad en la intimidad del hombre, llega a ser al 
mismo tiempo el nuevo comienzo de la dádiva de la gracia y del amor: 
“Recibid el Espíritu Santo”. Así pues, en este “convencer en lo referente 
al pecado” descubrimos una “doble dádiva”: el don de la verdad de la 
conciencia y el don de la certeza de la redención» (Juan Pablo IL, Domi- 
num et vivificantem, 31). 


Al hombre moderno, en cambio, le cuesta reconocerse pecador. 
Se siente autónomo y no le parece que tenga que rendir cuentas a nadie 
más que sí mismo. No reconoce su división interior y su maldad. Tiende 
a encubrirla o a identificarse con ella. Le falta el contraste de la luz de 
Dios. Tampoco reconoce fácilmente sus actos como malos. No los ve 
en relación con Dios o con su fin. Combate la experiencia de la culpabi- 
lidad. Desea desembarazarse del sentimiento de culpa y de vergiienza. 
«Ya no hay nada en el cielo, ni bien, ni mal, ni nadie que me dé órdenes, 
y cada hombre debe inventarse su camino» (Sartre, Las moscas). 


Comenta J. Ratzinger: «El tema del pecado se ha convertido en un 
tema reprimido (...). Me parece muy significativa esa agresividad, siem- 
pre a punto de saltar, que hoy experimentamos tan claramente en nuestra 
sociedad; esa disposición siempre al acecho para inculpar al otro, ha- 
ciéndolo responsable de nuestras desgracias, inculpando a la sociedad de 
todo (...). Me parece que esto solo se puede comprender como expresión 
de la verdad reprimida de la culpa, que el hombre no quiere reconocer»?. 
Un mundo sin pecado es un mundo sin ley divina ni arrepentimiento. 
Y, al final, un mundo sin Dios. Entonces, el anuncio cristiano resulta 
inoportuno e insoportable y enciende un sentimiento característico de 
resentimiento y «odio anticristiano». Esto es el pecado o la «blasfemia 
contra el Espíritu Santo» (Mt 12,31-32; Mc 3,28-29), que impide el arre- 
pentimiento. 


2. SAN AGUSTÍN Y EL PELAGIANISMO 


Corresponde a san Agustín haber profundizado en el paralelismo 
entre el daño del pecado y la salvación que nos llega por Cristo. Y haber 


2. J. RATZINGER, En el principio creó Dios. Consecuencias de la fe en la creación, Homilía 
IV, 1, Edicep, Valencia 2001, 83-84. 
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señalado que el pecado está, sobre todo, en la libertad humana. Pro- 
fundizó en este tema por la controversia pelagiana. Según san Agustín, 
necesitamos ser salvados porque estamos en pecado; necesitamos la 
gracia que sane nuestra voluntad, porque nuestra voluntad está herida. 
Y no la podemos sanar nosotros por nuestra cuenta, solo Dios puede 
hacerlo. Esta herida de la libertad es, para san Agustín, lo más caracte- 
rístico de la huella del pecado original. Es el desorden de la voluntad 
humana con respecto a Dios. 


La controversia pelagiana originó muchos escritos de san Agustín 
donde desarrolla su doctrina sobre la acción de la gracia en la voluntad 
humana torcida por el pecado. Los más importantes son: los dos libros A 
Simpliciano,; Sobre el Espíritu y la letra; Sobre la naturaleza y la gracia; 
y Sobre la gracia y el pecado original. 


a) Pelagio y su doctrina 


La cuestión pelagiana se inició por un incidente. Un tal Celestio, 
discípulo de Pelagio, de paso por Cartago, atacó la práctica tradicional 
(y apostólica) de bautizar a los niños. Pensaba que no podían aprove- 
charse de los sacramentos, porque no entendían la doctrina ni los sím- 
bolos sacramentales. San Agustín fue invitado a intervenir y entendió 
que Celestio dependía de su maestro Pelagio. Al estudiar los escritos de 
Pelagio, advirtió que había un problema doctrinal. 


Sabemos poco de Pelagio. Una vieja leyenda medieval le hace bri- 
tánico, nacido el mismo día que san Agustín (ca. 354). Quiso vivir célibe 
propter regnum caelorum, y llegó a Roma en torno al 380. Llegó a ser 
maestro de doctrina y director de conciencias y alcanzó cierto prestigio, 
aunque también enemistades por sus polémicas. Predicó una reforma de 
costumbres, basada en el esfuerzo ascético. Su obra se conserva solo 
parcialmente. Sus cartas dan la impresión de un ascetismo rigorista y en 
Ocasiones extremoso. 


Pelagio y sus discípulos defendían muchos aspectos de la doctrina 
cristiana; se puede valorar positivamente su esfuerzo ascético; pero en 
la polémica, se vio que había carencias importantes: había un problema 
doctrinal. 

— Su punto de partida era un principio ascético: hay que empeñarse 
en cumplir los mandamientos. El que se empeña lo consigue. Ha- 
cer el bien o el mal depende de la voluntad de cada uno. No per- 
cibían el aspecto de don de Dios que tiene toda la vida cristiana. 


319 


LAS HUELLAS DEL PECADO 


— Tampoco percibían la profundidad de las heridas del pecado ori- 
ginal. No creían que la libertad estuviera realmente herida, sino 
solo incitada al mal por las tentaciones o inducida por los malos 
ejemplos o por la ignorancia. Pensaban que el pecado de Adán 
afectaba a sus sucesores solo como un mal ejemplo. 

— En consecuencia, no veían la utilidad de bautizar a los niños. 
Este es el punto que originó la polémica. 

— Al entrar en polémica, limitaron el significado de la gracia a 
los dones naturales, y, en todo caso, a los auxilios externos de 
la libertad. Como son: el ejemplo de Cristo y de los santos; y la 
ley moral que nos enseña a obrar bien (los mandamientos); tam- 
bién admitían que podían darse revelaciones o luces interiores 
de Dios. 


Algunas frases más llamativas sobre su ascetismo”: «¿Hay algo tan 
duro y tan cruel como combatir la naturaleza? (...) es necesario (...) de- 
volver por así decirlo, el mundo que se nos presenta con todas sus ri- 
quezas y sus bellezas; y, cerrando los sentidos por los cuales llega hasta 
nuestro espíritu la sustancia de la vida, quedarse helados como cadá- 
veres» (Tratado sobre la circuncisión, 20*). El buen cristiano es el que 
llega a ser irreprochable con el ejercicio de las virtudes. En su De natura, 
Pelagio afirma: «Si te aplicas siempre y con cuidado en no pecar, llega- 
rás, por decirlo así, a no poder hacerlo más»”. Estas afirmaciones, y otras 
de su De vita christiana, resultaron malsonantes a San Jerónimo (Dial, 
111,15) y san Agustín (De gestis, 16); y les recordó la parábola del fariseo 
y del publicano (Lc 18,9): el buen cristiano no es el que se considera 
irreprochable, sino el que se humilla y pide perdón. Algo fallaba en esta 
ascética. 


b) La controversia entre Agustín y Pelagio (390-418) 


Desde que conoció el libro de Pelagio, De natura, san Agustín se 
dio cuenta de que Pelagio desconocía la situación del hombre y la ne- 
cesidad de la ayuda de Dios. Con esto, la salvación de Cristo resultaba 
superflua: bastaba el esfuerzo de la voluntad. 


«Cuanto es el celo de este autor (Pelagio) (...) contra los que pre- 
tenden justificar sus pecados escudándose en la debilidad humana, tanto 


3. Tomo las citas de Pelagio de G. PLINVAL, Las luchas pelagianas, en A. FLICHE-V. 
MARTIN, Historia de la Iglesia, 83-125. 

4. G. PLINVAL, ibidem, 86-89. 

5. G. PLINVAL, ¿bidem, 89, nota 57. 
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y más ha de ser nuestro celo para que no se desvirtúe la Cruz de Cristo. 
Pues se desvirtúa cuando se afirma que se puede alcanzar la justicia y la 
vida eterna fuera de este misterio (...). Es lo que se hace en este libro, no 
digo que conscientemente, para que no se tenga al autor por no cristiano, 
sino supongo que inconscientemente» (De nat. et gr. 7%). «Confiesa que 
“los pecados cometidos han de ser expiados como Dios quiere y hay 
que rogar por ellos al Señor” (...). Pero nada dice de ser ayudado para 
no pecar (...). Me admira este silencio cuando en la oración del Señor 
(Padre nuestro) se pide, a la vez, el perdón de los pecados y no caer en la 
tentación» (Ibidem, 18; OSA VI, 837). «Cuando dice “el que no esté sin 
pecado, que lo atribuya a su negligencia”, dice bien; con tal que se digne 
rogar a Dios que no le domine esa mala negligencia» (Ibidem, 13; OSA 
VI, 829). «Ved cómo se empeña en mostrar que la naturaleza humana 
está sin ningún vicio (...). ¿Qué se sana si no hay nada herido, nada lla- 
gado, nada debilitado o viciado? (...) ¿Por qué clamas entonces “sana mi 
alma porque he pecado contra ti”? (...) ¿Cómo salvará (Jesucristo) si no 
hay ninguna enfermedad?» (Ibidem, 19-20; OSA VI, 837-841). 


Lo difícil de la cuestión suscitó algunas dudas. Mientras el episco- 
pado de Cartago apoyaba a san Agustín, el de Jerusalén defendió a Pe- 
lagio. San Agustín se empeñó en mostrar el efecto universal del pecado 
y la necesidad de la gracia para obrar bien. 


Escribe san Agustín al obispo Juan de Jerusalén (a. 416): «En este 
libro, Pelagio solo llama gracia a la naturaleza con la que fuimos creados 
libres. Y no solo no menciona, sino que contradice muchas veces aque- 
lla gracia, que la Sagrada Escritura recomienda con tantos testimonios, 
enseñando que nos justifica, es decir, que nos hace justos y que, por la 
misericordia de Dios, nos ayuda en toda obra buena que emprendemos 
o acabamos. Lo que también se ve claramente en las oraciones de los 
santos cuando suplican del Señor lo que el Señor manda. Pelagio afirma 
y defiende con fuerza que la naturaleza humana se basta con el libre 
arbitrio para obrar lo recto y cumplir todos los mandamientos de Dios» 
(Ep. 179,3”). Y añade: «Cuando oís que confiesa la gracia y la ayuda de 
Dios, pensáis que dice lo mismo que vosotros sabéis por la doctrina ca- 
tólica, porque ignoráis lo que escribió en su libro (...). Que le pregunten 
si le parece bien que debemos orar a Dios para no pecar (...). Que diga 
claramente lo que piensa sobre los niños que todavía no pueden querer o 
rechazar lo recto: si son librados por la gracia de Cristo (...). Que diga si 
cree que también por ellos, debido al pecado original, ha sido derramada 
la sangre de Cristo». 


6. OSA VI (1956) 821. 
7. OSA XI (1953) 587-589. 
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c) La doctrina del XV Concilio de Cartago 


La doctrina de Pelagio fue condenada en el XV Concilio de Cartago 
(418). Después de algunas indecisiones, los cánones del Concilio fue- 
ron confirmados por el Papa Zósimo, en una importante carta llamada 
Tractoria. Con esto, prácticamente desaparecería la polémica y se sen- 
taría una base doctrinal. 


Después del Concilio de Cartago y la desaparición de Pelagio, el 
obispo Julián de Eclana atacó a san Agustín, porque le parecía exagerado. 
Julián argumenta como un dialéctico, con muchos razonamientos, pero 
con poco sentido de fe. No sostiene las tesis más duras de los pelagianos: 
admite que la gracia es necesaria para evitar el pecado y que los niños ne- 
cesitan el bautismo. Pero ataca la doctrina de san Agustín sobre los daños 
del pecado, y quiere defender la bondad de la naturaleza humana creada 
por Dios y la fuerza de la libertad. San Agustín respondió en dos exten- 
sos tratados Contra Julianum, dejando el segundo inacabado (OSA, 35). 
Muestra la tradición de la Iglesia sobre el pecado original y la razón del 
bautismo de los niños, y desarrolla la doctrina de la gracia. Necesitamos 
esa ayuda para poder obrar bien y aun para querer obrar bien. 


La doctrina del Concilio se concentra en 8 cánones, que se refieren 
a tres temas principales: 

a) Los dos primeros cánones tratan del pecado original, enseñando 
que la muerte es consecuencia del pecado original (canon 1, DS 222) y 
que también afecta a los niños, a quienes se les transmite por generación 
(canon 2, DS 223). 

b) Los tres siguientes tratan de la realidad y efectos de la gracia 
de Dios en el hombre. Son tres cánones perfectamente concatenados: 
La gracia de Dios no es solo perdón de los pecados (justificación), sino 
también ayuda para no cometerlos (canon 3). No es solo ayuda porque da 
a conocer los mandamientos, sino también porque nos lleva a quererlos 
y cumplirlos; es decir, se trata de algo que opera internamente, no solo 
en el conocimiento, sino en el ejercicio de la libertad (canon 4). No sirve 
solo para cumplir «con más facilidad» los mandamientos con nuestra 
libertad; sino que sin la gracia, somos incapaces de cumplirlos, como 
advierte el Señor: «Sin mí no podéis hacer nada» (Jn 15,5) (canon 5). 


El texto dice exactamente: «Quien diga que la gracia de Dios, por la 
que el hombre queda justificado por nuestro Señor Jesucristo, vale solo 
para la remisión de los pecados cometidos anteriormente, pero no sirve 
de ayuda para no cometerlos en adelante, sea anatema» (canon 3; DS 
225); «Quien diga que esta gracia de Dios por Jesucristo nuestro Señor 
nos ayuda a no pecar solo porque, por gracia de Dios, se nos revela y 
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manifiesta el sentido de los mandamientos, para saber lo que debemos 
desear y evitar, pero no porque se nos capacita para querer y poder lo que 
sabemos debemos hacer, sea anatema» (canon 4; DS 226); «Quien diga 
que la gracia de la justificación se da para poder cumplir más fácilmente 
por la gracia lo que se nos manda hacer con la libertad, como si fuéramos 
capaces de cumplir los mandamientos sin ella (la gracia), aunque con 
más dificultad, sea anatema» (canon 5; DS 227). 


c) Los 3 últimos cánones declaran que nadie puede considerarse 
impecable porque nadie puede llegar a serlo. El canon 6 recuerda 1 Jn 
1,8: «Si dijéramos que no tenemos pecado nos engañamos»: no decimos 
que somos pecadores solo por humildad, sino con toda verdad. Y los 
cánones 7 y 8 insisten en que todos los hombres somos realmente peca- 
dores; por eso todos —incluidos los santos— recitan con verdad la frase 
del Padrenuestro «perdona nuestras ofensas». 

De esta forma quedaba clara la naturaleza de la herida original. 
Que afecta a la capacidad del hombre para vivir de acuerdo con su fin, 
para dirigirse a él y para vivir moralmente bien. A la luz de la salvación 
de Cristo vemos que, sin la gracia de Dios, el hombre está sometido al 
poder del pecado. No puede orientarse hacia Dios, que es su fin, por sí 
mismo, y tampoco puede evitar por mucho tiempo el pecado, el desor- 
den moral. 


3. EL DAÑO DEL PECADO: UNA SERIE DE RUPTURAS 


Según el Génesis, el pecado de Adán ha deteriorado todas las rela- 
ciones del ser humano con el mundo. La separación de Dios es la causa 
de la muerte; de que se desate la concupiscencia, de que se pierda el 
paraíso, de que se deterioren las relaciones entre los esposos. Y después, 
de otros innumerables pecados, que deterioran a la humanidad. Si al 
principio, la amistad de Dios, fuente de vida, ponía al hombre por enci- 
ma de los límites de su naturaleza; ahora vive hundido en esos límites. 
El deterioro de la relación con Dios, fuente de la vida, ocasiona, como 
en cadena, todo lo demás. Todas las relaciones del hombre se deterio- 
ran. Esta idea ha sido conservada por la tradición cristiana, como una 
explicación de la presencia de los distintos aspectos del mal. 


Melitón de Sardes (s. II): «El hombre estaba dispuesto por natura- 
leza a recibir el bien y el mal (...) transgredió el mandamiento y desobe- 
deció a Dios. Por eso fue echado en este mundo como en una prisión 
(...) y dejó en herencia a sus hijos: no la castidad, sino la impureza, no la 
incorrupción, sino la corrupción, no la libertad, sino la esclavitud, no la 
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realeza, sino la servidumbre, no la vida, sino la muerte» (Hom. Pascual, 
49%). San Atanasio: «Dios creó al hombre y quiso que permaneciera en 
incorruptibilidad; pero los hombres despreciando y dando la espalda al 
plan de la divinidad, maquinaron y planearon para sí la maldad (...). La 
trasgresión del mandato les devolvió a su naturaleza y, de la misma ma- 
nera que habían pasado de la nada al ser, era razonable que sufrieran con 
el tiempo la corrupción consecuente a su no existencia (...). Pues el hom- 
bre es, por naturaleza, mortal, puesto que nació de la nada. Pero, gracias 
a su semejanza con el que existe, si la hubiera mantenido en la contem- 
plación de Dios, hubiera evitado su corrupción natural y hubiera perma- 
necido incorruptible» (De incarnatione, 4”). «Se hicieron culpables de 
su corrupción en la muerte, al ser, como dije anteriormente, corruptibles 
por naturaleza, aunque habrían escapado de las consecuencias de su na- 
turaleza, gracias a la participación del Verbo, si hubieran permanecido 
virtuosos» (De incarnatione, 5'. 


a) San Agustín y la ruptura del orden cósmico 


Para entender la idea de san Agustín sobre el daño del pecado, hay 


que entender la fuerza que tiene en su pensamiento el orden del cos- 
mos: la belleza es la «tranquilitas ordinis», la paz o armonía creadas por 
Dios. En el orden de la realidad, el hombre ocupa un lugar intermedio 
entre las criaturas puramente espirituales y las materiales. Ese orden es 
también la guía moral del hombre. 


«El hombre recibió un cuerpo para su servicio, teniendo a Dios por 
Señor, y al cuerpo por siervo, teniendo por encima al Creador y por de- 
bajo lo que fue creado inferior; el alma racional fue constituida en el 
lugar intermedio y recibió la orden de unirse a lo superior y de gobernar 
a lo inferior. No es posible gobernar lo inferior, sino se es dirigido por lo 
que es mejor» (Enarr. in Ps. 145,5'"); «El alma vive de Dios cuando vive 
bien; no puede vivir bien si no obra Dios en ella el bien. Vive, en cambio, 
el cuerpo por el alma cuando el alma vive en él, viva ella de Dios o no» 
(De Civ. Dei, XUI,2); «La realidad es que el hombre ha sido creado no 
para vivir según él mismo, sino según el que lo creó, es decir, para hacer 
la voluntad de Aquel con preferencia a la suya» (De Civ. Dei, XIV,4). 


Dios es la fuente de la vida humana, de todos los bienes de su es- 


píritu y de la felicidad última. El orden moral humano exige el someti- 
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miento a la voluntad de Dios. El primer hombre no moriría de haber se- 
guido unido a Dios. Cuando la mente del hombre dejó de estar sometida 
a Dios, todo lo que debería estarle sometido se le rebeló: sus pasiones, 
su cuerpo mortal, la naturaleza. 


«En aquellos primeros hombres, que estaban desnudos, todavía no 
había desobediencia de la carne (...). Todavía el alma racional, señora de 
la carne, no se había hecho desobediente, y por eso, no experimentaba 
como pena, la desobediencia correspondiente de la carne, su sierva (...). 
Después de que se produjera el pecado y el alma desobediente se sepa- 
rara de la ley de su señor, su siervo, es decir su cuerpo, comenzó contra 
ella la ley de la desobediencia y se avergonzaron aquellos hombres, con 
un movimiento contra su desnudez, que antes no sentían» (De pec. mer. 
11,22,36 2); «En cuanto se produjo el pecado, faltando la gracia divina, 
se avergonzaron de la desnudez de sus cuerpos (...). Sintieron un movi- 
miento nuevo de desobediencia en su carne, como pena correspondiente 
a su desobediencia. El alma gozándose con la propia libertad en el mal 
y rehusando servir a Dios, fue privada del primitivo servicio del cuerpo, 
y por lo mismo que, por su parecer, dejaba de servir al Señor superior, 
el siervo inferior no quedaba sometido a su parecer, ni tenía sometida de 
ningún modo la carne como hubiera sucedido si ella hubiera permaneci- 
do sometida a Dios» (De Civ. Dei, X111,13);, «La muerte del alma tiene 
lugar cuando la deja Dios, como la del cuerpo cuando el alma lo deja. Por 
eso, la muerte de ambos, esto es de todo el hombre, se da cuando el alma 
deja a Dios y deja el cuerpo. Entonces ni ella vive de Dios, ni el cuerpo 
de ella» (De Civ. Dei, X11,2). 


b) El esquema de Santo Tomás 


Santo Tomás recoge y precisa esta doctrina. Así, queda perfecta- 
mente definido un esquema en tres escalones. La separación de Dios 
produce la división interior entre espíritu y cuerpo o sensibilidad, y la 
división exterior entre el ser humano y la naturaleza. El orden primero 
se llama «justicia original», y guarda una simetría con las consecuen- 
cias del pecado. 


Sobre la justicia original, ya conocemos estas palabras: «Esta recti- 
tud consistía en lo siguiente: la razón se sometía a Dios; las fuerzas infe- 


riores, a la razón; y el alma al cuerpo. La primera sujeción era la causa de 
la segunda y de la tercera; mientras la razón permaneciera sujeta a Dios, 


12. CSEL 60,108. 
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se le sometería lo inferior, como dice Agustín»'** (S. Th. I, q.95, a.1; cfr. 
In Ep. Rom., lect.3). Aquella sujeción no era natural (cfr. CG 1V,52); sino 
un don que «fue dado al primer hombre, no como a persona singular, sino 
como a principio general de toda la naturaleza humana, de modo que, 
después de él, se propagase mediante la generación a todos los hombres 
posteriores» (De Malo V,15). 


Como hemos visto, Santo Tomás de Aquino supone que la armonía 


de que gozaba el hombre venía sostenida por una particular acción de 
Dios. Por unos dones, que la teología ha llamado «preternaturales» que, 
junto con la gracia, constituyen el estado de justicia original. Unas ayu- 
das que corregían los defectos naturales de la naturaleza humana para 
que se adaptaran mejor a las necesidades del espíritu. Una vez produci- 
do el pecado la naturaleza queda «sibi relicta», es decir, abandonada a 
sí misma, a sus propias fuerzas y defectos. Estas carencias se transmiten 
y tienen un carácter penal, porque proceden del primer pecado. 


Estos dones «preternaturales» son: un conocimiento o ciencia, que 
el primer hombre recibió de Dios para poder dirigir su vida (don de 
ciencia); la sujeción de la sensibilidad al espíritu, que es el aspecto más 
característico y llamativo (don de integridad); la protección especial de 
Dios ante los peligros para que no recibiera daño o muriera (don de im- 
pasibilidad y don de inmortalidad). Eran dones añadidos que se pierden 
con el pecado: «Si alguien por su culpa pierde un beneficio que le dieron, 
la pérdida de aquel beneficio, es la pena debida a su culpa (...). En la pri- 
mera constitución del hombre, Dios le dio el beneficio de que mientras 
su mente estuviera sujeta a Dios, las fuerzas inferiores del alma estarían 
sometidas a la mente racional y el cuerpo lo estaría al alma. Pero, por el 
pecado, la mente del hombre se separó de la sujeción divina, y en conse- 
cuencia, tampoco las fuerzas inferiores se someten plenamente a la razón. 
De donde viene tanta rebelión del apetito carnal a la razón. Tampoco el 
cuerpo se somete plenamente al alma, de donde procede la muerte y otros 
defectos corporales» (S. Th. IFIL q. 164, a.1); «El pecado original es un 
hábito [no un acto]. Es cierta desordenada disolución de aquella armonía 
propia de la justicia original» (L-I. q. 82, a.1). El Catecismo recoge estas 
ideas: «El pecado original (...) es la privación de la santidad y de la justi- 
cia originales. La naturaleza humana no está totalmente corrompida: está 
herida en sus propias fuerzas naturales, sometida a la ignorancia, al sufri- 
miento y al imperio de la muerte e inclinada al pecado (esta inclinación 
al mal es llamada concupiscencia)» (CEC 405; cfr. 1264). 


13. La edición de Marietti cita de S. AGUSTÍN De Civ. Dei, XIII, 13; y De Peccat. et Remiss. 


1. e..16, 
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c) El esquema teológico de las cuatro rupturas 
en el Magisterio reciente 


El Magisterio moderno ha conservado esta concatenación de rup- 
turas que proceden de la separación de Dios. Y añade una cuarta dimen- 
sión —horizontal— a este esquema vertical: la división entre los hombres. 
«Por el pecado, rompe el hombre la debida subordinación a su fin últi- 
mo, y también toda su ordenación tanto por lo que toca a su propia per- 
sona como a las relaciones con los demás y con el resto de la creación» 
(GS 13, parr 3). 

Esta doctrina encuentra un notable desarrollo en la Exhortación 
apostólica Reconciliatio et paenitentia, de Juan Pablo HL. Queriendo 
fundamentar mejor el sentido del sacramento de la reconciliación o pe- 
nitencia, traza un amplio marco teológico donde describe los efectos del 
pecado. También está presente en el Catecismo de la Iglesia Católica 
(395-400, 405-409) y en otros documentos. 


Especialmente en la Il Parte de Reconciliatio et paenitentia: 
«Quien desee indagar el misterio del pecado no podrá dejar de conside- 
rar esta concatenación de causa y efecto. En cuanto ruptura con Dios, el 
pecado es el acto de desobediencia de una creatura que, al menos implí- 
citamente, rechaza a aquel de quien salió y que la mantiene en vida; es, 
por consiguiente, un acto suicida. Puesto que con el pecado, el hombre 
se niega a someterse a Dios, también su equilibrio interior se rompe y 
se desatan dentro de sí contradicciones y conflictos. Desgarrado de esta 
forma, el hombre provoca casi inevitablemente una ruptura en sus re- 
laciones con los otros hombres y con el mundo creado. Es una ley y 
un hecho objetivo que pueden comprobarse en tantos momentos de la 
psicología humana y de la vida espiritual, así como en la realidad de 
la vida social, en la que fácilmente pueden observarse repercusiones y 
señales del desorden interior» (RP 15). La Instrucción Libertad cristiana 
y liberación, de la CDF dice: «El hombre, negando o intentando negar 
a Dios, su Principio y Fin, altera profundamente su orden y equilibrio 
interior, el de la sociedad y también el de la creación visible. La Escri- 
tura considera en conexión con el pecado el conjunto de calamidades 
que oprimen al hombre en su ser individual y social. (...). El Génesis 
indica las consecuencias de este pecado original en el carácter penoso 
del trabajo y de la maternidad, en el dominio del hombre sobre la mujer, 
y en la muerte. Los hombres privados de la gracia divina, han heredado 
una naturaleza mortal, incapaz de permanecer en el bien e inclinada a la 
concupiscencia» (38). 


El esquema de las cuatro rupturas nos permite identificar el origen 
de los males, y su jerarquía. Va a ser también la guía para entender 


327 


LAS HUELLAS DEL PECADO 


la salvación. Todas estas rupturas serán saldadas en Jesucristo, como 
veremos, recapituladas en el misterio de comunión (lo contrario de la 
ruptura) que es la Iglesia (cfr. LG 1). 


J. Ratzinger: «El hombre es relación y solo en la forma de esta re- 
lación tiene su vida y su propio yo (...). Ahora bien, pecado significa 
romper y destrozar esa relación. Pecado es negación de la relación, por- 
que quiere hacer del hombre un dios. Pecado es pérdida de referencia, 
trastorno de relación, y, por ello, no se manifiesta cerrado en el yo indi- 
vidual. Si trastorno la relación, entonces este proceso —el pecado— afecta 
a los demás portadores de relación, a la totalidad. Por ello, el pecado es 
siempre un empecaminarse que afecta a los otros, que pervierte el mundo 
y lo destroza. Y si es así, podemos decir: si el conjunto relacional del ser 
hombre está trastrocado desde el principio, cada hombre ingresa enton- 
ces en un mundo afectado por una perturbación de la relación. Junto 
con el ser hombre, que es bueno, le sobreviene, al mismo tiempo, a cada 
individuo un mundo afectado por el pecado. Cada uno de nosotros entra 
en una trama en que las relaciones están falseadas»**. 


Trabajos recomendados 


+ Estudiar el pecado personal en el Salmo 51/50 y conocer los de- 
más «salmos penitenciales» (Sal 6; 32/31; 38/37; 103/102; 130/1209; 
143/142). 

+ Estudiar el sentido del pecado personal en Mt 15,1-18, destacar 
15,18. 

+ Estudiar el desatarse de la concupiscencia en Gn 2,25 y 3,6-7 y para- 
lelos. 

+ Sobre las cuatro rupturas, estudiar Juan Pablo II, Ex. ap. Reconciliatio 
et poenitentia 1-3.14-16. 

+ Hacer una síntesis del Catecismo 386-390; 396-409. 


Lecturas recomendadas 


+ San AGUSTÍN, De Civitate Dei, XIL-XIV. 

+ SANTO TOMÁS DE AQUINO, Suma Teológica, I, q. 95, a.1; FI, q. 85, 
a.3. 

+ JUAN PABLO Il, Salvifici doloris. 

e C.S. LEWIS, El problema del dolor (Rialp). 


14. J. RATZINGER, En el principio creó Dios. Consecuencias de la fe en la creación, Homi- 


lía 1V,3, Edicep, Valencia 2001, 96. 
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Bibliografía selecta de referencia 
Sobre el sentido cristiano del pecado 


MONDIN (1992) 167-191; COLZANI (2001) 505-525; GALVÁN (2002) 153- 
170; S. VIRGULIN, Pecado, en NDTB 1428-1449. Sobre el sentido de culpa, 
AMENGUAL (2007) 413-436; J. RATZINGER, Creación y pecado, O. cit., 85- 
104; R. GUARDINI (1997) 114-237. También Ch. MOELLER, primera parte de 
Sabiduría griega y paradoja cristiana, Encuentro, Madrid 1989, E. MOLINA, 
Pecado, en DdeT 779-793; A. FERNÁNDEZ, Teología Moral, |, Moral Fun- 
damental, Aldecoa, Burgos 1995 (2%) 747-830; S. LYONNET, Pecado, en X. 
LEÓN-DUFOUR, Vocabulario de Teología Bíblica, Herder, Barcelona 2002, 
586-596. 


Sobre la controversia pelagiana 


LorDA (2004) 177-193, con bibliografía 406-407; PHILIPS (1980) 46-70; 
RONDET (1966) 81-109 y 321-340; CAPDEVILA (1994) 75-96; BAUMGARTNER 
(1982) 83-111; MErlss (1978) 334-368; COLZANI (2001) 185-205; V. GROSSI, 
Pelagio, pelagianos, pelagianismo, en DPAC II (1992) 1741-1745; V. GROSSI 
y B. SESBOUÉ, Agustín, Doctor de la gracia, en SESBOUÉ (1996) 315-236. 


Sobre el pecado en cada hombre 


Para este punto, sirve mucha de la bibliografía citada a propósito del 
pecado original. Además, PONCE (1997) 356-372; SANNA (1994) 168-182; 
GALVÁN (2002) 153-170. R. SPAEMANN, Uber einige Schwierigkeiten mit der 
Erbsindenlehre, en C. SCHÓNBORN-A. GÓRRES y R. SPAEMANN, Zur kirchli- 
chen Erbsindenlehre, Einsiedeln 1991; 1. B1FFL, La solidarietá predestinata 
di tutti gli uomini in Cristo e la loro solidarietá in Adamo, en «Teologia» 15 
(1990) 277-282; A. FEUILLET, Le regne de la mort et de la vie (Rom V,12-21), 
en «Revue Biblique» 77 (1970) 481-520. 
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UNA LIBERTAD DESORIENTADA Y HERIDA 


Introducción: un ser caído e incapaz de recuperarse por sí mismo 


En los capítulos anteriores, hemos visto que el ser humano nace 
alejado de Dios. Es el aspecto más misterioso pero más central del pe- 
cado original: lo que hace que tenga razón de pecado. 

Como hemos visto, el pecado del hombre ha desencadenado una 
serie de rupturas, que marcan la condición humana. La ruptura con 
Dios provoca la muerte, la ruptura con la naturaleza, la ruptura con los 
demás, y la ruptura interior del hombre. En este capítulo, vamos a ana- 
lizar esta ruptura interior: la herida moral que convierte al ser humano 
en «esclavo del pecado». 

Existe una abundante experiencia humana de la división interior 
reflejada en la literatura, más que en la especulación filosófica. 


En su novela Dr. Jeckill y Mr. Hyde, Stevenson ha parodiado la divi- 
sión interior entre la parte buena y mala del hombre. Lo mismo en clave 
humorística, Italo Calvino, en El vizconde demediado. Más dramática- 
mente, Tolkien hace pelear dos «yo», bueno y malo, en el interior de 
Gollum. Esto forma parte de «los mil naturales conflictos que constitu- 
yen la herencia de nuestra carne» como dice Hamlet (Acto III, escena 4”). 
Estos problemas existenciales son bastante opacos para la especulación. 
A la mente, que lo ve todo desde sí misma, le cuesta reconocer las ruptu- 
ras irracionales que tiene por debajo. 


Kierkegaard hablaba de la «enfermedad mortal» que consiste en 
«no poder ser sí mismo», no poderse realizar. Enfermedad que solo se 
percibe por contraste, cuando se supera el vivir buscando satisfacciones 
(estadio estético) y la pretensión de ser bueno con las propias fuerzas 
(estadio ético). Precisamente cuando realmente se desea ser bueno, es 
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cuando más se nota que no lo somos y que no lo podemos ser por nues- 
tra cuenta. Entonces, el ser humano puede reconocerse pecador ante de 
Dios. Y así, necesitado de Dios y delante de Él, alcanza su auténtica 
verdad (estadio religioso). 


AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Dios todopoderoso: por este nuevo nacimiento de tu Hijo en nues- 
tra carne, líbranos del yugo con que nos domina la antigua servidum- 
bre del pecado. Por Jesucristo nuestro Señor. Amén» (Del día 30 de 
Diciembre). 

«Como enfermo y pecador, no raramente hace lo que no quiere y 
deja de hacer lo que querría llevar a cabo. Por ello siente en sí mismo 
la división, que tantas y tan graves discordias provoca en la sociedad» 
(GS 10); «El hombre, en efecto, cuando examina su corazón, comprue- 
ba su inclinación al mal (...). Más todavía, el hombre se nota incapaz de 
domeñar con eficacia por sí solo los ataques del mal, hasta el punto de 
sentirse como aherrojado entre cadenas» (GS 13). «El hombre, herido 
en su naturaleza por el pecado original, está sujeto al error e inclinado 
al mal en el ejercicio de su libertad» (CEC 1714; cfr. 1707). 

1. El espíritu humano está hecho para relacionarse con Dios. Pero 
la condición de pecado original lo aleja de Él. La razón llega con difi- 
cultad a la verdad de Dios, y fácilmente se aparta de Él al obrar y se 
engaña sobre el orden moral del universo. 

2. Como huella del pecado original, la voluntad humana está in- 
clinada sobre sí misma (egoísmo) y es incapaz de amar a Dios como 
merece. Esto se agudiza con los pecados personales. Y es la principal 
esclavitud, porque priva del orden al fin y desordena toda la conducta 
humana. 

3. El ser humano nace con una falta de dominio del espíritu sobre 
sus sentimientos y afectos, mezcla de concupiscencia y debilidad. Esta 
división interior condiciona gravemente su libertad, especialmente, para 
obrar bien y guardar el debido orden de los amores. La concupiscencia 
no es pecado, pero inclina al pecado y se agrava por los propios peca- 
dos. 

4. La concupiscencia o la debilidad del ánimo tienen un aspecto 
natural, porque responden a la constitución del ser humano, pero al 
mismo tiempo, su desorden e independencia son secuela y señal del 
pecado original. No es así como Dios quiso y quiere al ser humano. 

5. Sobre el espíritu humano actúa también la presión de la socie- 
dad y la cultura, impregnadas de maldad. Es la maldad del mundo, en 
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el sentido del Evangelio de san Juan, que seduce para el mal y estorba 
gravemente el bien. En ese sentido, el mundo está bajo el dominio del 
pecado. San Juan habla también de un cierto dominio del Maligno sobre 
el mundo. Pero no lo entiende en sentido estricto, como si existiera un 
dominio pleno y real del demonio sobre el hombre o sobre el mundo. 

6. Por estos límites, la libertad humana no es capaz de vivir recta- 
mente en orden al fin. Padece una eficaz influencia del pecado, que le 
inclina al pecado y le impide vivir sin pecar. En ese sentido, los textos 
sagrados hablan de la «esclavitud» al pecado. 

7. Al mismo tiempo, la tradición cristiana afirma la realidad de la 
libertad humana, en contra de todos los determinismos físicos o mora- 
les. Si no tuviera libertad, el ser humano no podría responder al amor 
salvador de Dios y tampoco sería responsable de sus pecados. No sería 
responsable ni para el bien ni para el mal. 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. La escena del pecado original narrada en 
el Génesis muestra que el pecado produce alejamiento de Dios y la re- 
beldía de la concupiscencia. El conjunto de la sabiduría moral bíblica 
señala que escoger el mal camino, apartarse de la Ley y de la Alianza, 
es perderse y optar por las tinieblas. El pecado separa de Dios, endurece 
el corazón y obscurece al hombre. 


Los salmos, desde el primero, subrayan fuertemente la diferencia en- 
tre dos caminos: vivir a la luz de la Ley o no (Sal 112/111, 119/118; 32/31; 
37/36,31), y anhelan la purificación del corazón (Sal 26/25,2; 51/50,12; 
73/72; 131/130; 141/140). El mal camino produce el endurecimiento del 
corazón: «no escucharon ni aplicaron oído, sino que se guiaron por la perti- 
nacía de su mal corazón, volviendo la espalda, en lugar de mirar de frente» 
(Ir 7,24; 9,13; 17,23; 19,15; 2 R 17,13-15; vid. también Dt 10,16-21; Jos 
24, Jr 7 y Ez 3,7 y 20). «¡Mirad, hermanos!, que no haya en ninguno de 
vosotros un corazón malo e incrédulo que le aparte del Dios vivo, antes 
bien, exhortaos unos a otros cada día (...) para que ninguno de vosotros se 
endurezca seducido por el pecado» (Hb 3,12-13). 


Es, sobre todo, san Pablo, quien por contraste con la acción interior 
del Espíritu Santo, pone de manifiesto la rebeldía interior del hombre 
caído, las obras de la carne (Ga 5,14.24; Rm 7,14-23) y el hecho de que 
nacemos «esclavos del pecado» (Rm 6,3-10; 16-22; cfr. Jn 8,34). Llama 
la atención la experiencia personal que narra en Rm 7. San Juan recoge 
el tema de la lucha en cada hombre entre la luz y las tinieblas, que es 
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una clave del cuarto Evangelio (Jn 1,8-9; 3,19-21; 5,35; 8,12; 9,1-41). 
La primera carta de san Juan proporciona una famosa descripción del 
desorden interior que impera en «el mundo» (1. Jn 2,16) y habla del 
dominio del Maligno (1 Jn 3,8). 


«Si alguien ama al mundo, el amor del Padre no está en él. Porque 
todo cuanto hay en el mundo —la concupiscencia de la carne, la concu- 
piscencia de los ojos y el orgullo de las riquezas— no viene del Padre sino 
del mundo. El mundo y sus concupiscencias pasan, pero quien cumple la 
voluntad de Dios permanece para siempre» (1 Jn 2,15-17). Luego sigue: 
«quien comete pecado es del diablo, porque el diablo peca desde el prin- 
cipio. El Hijo de Dios se manifestó para deshacer las obras del diablo» 
(1 Jn 3,8). La espiritualidad monástica y religiosa subraya el paralelismo 
entre las tres concupiscencias del mundo y los tres consejos evangélicos 
(pobreza, castidad y obediencia). 


Historia doctrinal. La tradición de la Iglesia defiende la existencia 
de una herida en la libertad, que ata al hombre a la situación de pecado, 
aunque permanece su libertad. Ve esa herida representada, sobre todo, 
en la «concupiscencia» y, en menor medida, en la «debilidad del áni- 
mo» o pereza. La reflexión de san Agustín ha ayudado a destacar la se- 
riedad de la herida; ha mostrado los límites de la libertad y en qué con- 
siste su liberación por la gracia. Los tonos retóricos de las expresiones 
agustinianas han sido exagerados por los rigorismos cristianos (Lutero, 
Jansenio). Santo Tomás ha hecho un análisis más fino. 


En toda la historia cristiana, hay tensiones entre un naturalismo, 
que no percibe la herida del pecado; y un pesimismo rigorista, que ve 
al hombre como intríncecamente pecador. Ante un Pelagio, demasiado 
naturalista, san Agustín destaca la realidad de la mala inclinación de la 
voluntad que necesita la gracia. Ante un Lutero demasiado pesimista (De 
servo arbitrio), el Concilio de Trento defiende la existencia de la liber- 
tad, aunque esté herida. El jansenismo del XVII y XVII es rigorista y 
exagera las heridas del pecado. Más tarde progresa una mentalidad ilus- 
trada, que es naturalista y no cree en ellas. El tema da un giro cultural con 
el psicoanálisis freudiano y la psicología de las profundidades. Subrayan 
las disfunciones entre la razón y sus sentimientos, pero le dan una expli- 
cación naturalista y fantasiosa que distorsiona la culpabilidad personal y 
disuelve a la persona. 


En el Catecismo. Trata de la ruptura interior al exponer las conse- 
cuencias del pecado original (400-401, 405, 1865); y las pasiones en la 
parte moral (1762-1775). Explica con profundidad la concupiscencia al 
tratar el noveno y décimo mandamientos (2514-2557), y explica la pere- 
za espiritual o acedia en el «combate de la oración» (2733, 2094, 1866). 
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CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. LA ENFERMEDAD DEL ESPÍRITU CUANDO SE ALEJA DE DIOS 
a) El esquema de santo Tomas sobre las cuatro «vulnera peccati» 


El análisis de la herida interior es muy importante para la doctrina 
cristiana sobre la libertad y la salvación, y también para la ascética cris- 
tiana, y la vamos a estudiar detenidamente. Para comenzar, nos sirve un 
famoso texto de Santo Tomás de Aquino, donde expone que el espíri- 
tu ha recibido cuatro heridas por el pecado (en latín, vulnera peccati). 
Muestran cómo afecta el pecado a las distintas capacidades del espíritu: 
el oscurecimiento de la inteligencia, la malicia de la voluntad, el desor- 
den de la concupiscencia y la debilidad del ánimo. 


«Por la justicia original, la razón contenía perfectamente a las fuer- 
zas inferiores del alma, y la misma razón era perfeccionada por Dios 
para que le estuviera sujeta. Pero esta justicia original se perdió por el 
pecado del primer padre (...). Y por eso, todas las capacidades del alma 
han quedado de alguna manera destituidas de su propio orden, con el que 
se ordenan por naturaleza a la perfección (virtutem). Y a esa destitución 
se le llama herida de la naturaleza (vulneratio). Hay cuatro potencias del 
alma que pueden ser sujeto de virtud (...): a saber, la razón, donde se da 
la prudencia; la voluntad, donde se da la justicia; el irascible [el ánimo] 
donde se da la fortaleza; el concupiscible, donde se da la templanza. 
En la medida en que la razón pierde su orden a la verdad, se produce la 
herida de la ignorancia; en la medida en que la voluntad pierde su orden 
al bien, se produce la malicia; en la medida en que el irascible pierde 
su orden hacia lo difícil, se da la debilidad; y en la medida en que la 
concupiscencia pierde su orden al placer moderado por la razón, se pro- 
duce la herida de la concupiscencia. (...) Como la inclinación al bien de 
la perfección (virtutis) disminuye por el pecado actual (...), la razón se 
embrutece, especialmente para lo que se debe hacer; la voluntad se en- 
durece para el bien; aumenta la dificultad para obrar bien; y se enciende 
más la concupiscencia» (S. Th. -K q.85, a.3 c). Las cuatro vulnera se 
corresponden con las cuatro potencias del alma, según Platón y Aristóte- 
les. Al principio estaban ayudadas por los dones preternaturales; con el 
pecado, se desordenaron; y se rectifican por la gracia, las virtudes teo- 
logales (que devuelven el orden hacia el fin, Dios) y las cuatro virtudes 
cardinales (prudencia, justicia, fortaleza y templanza), que renuevan el 
orden interno. 


En este punto, hablaremos del oscurecimiento de la mente y de la 
malicia de la voluntad. En el siguiente, veremos la concupiscencia y la 
debilidad. Después, añadiremos un tercer punto sobre la influencia ma- 
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ligna que se recibe desde fuera, lo que san Juan llama «el mundo», en el 
sentido de la sociedad humana contaminada por el pecado. 


b) El oscurecimiento de la mente 


El que se aleja de Dios no puede vivir según su más profunda ver- 
dad (cfr. Jn 8,32.36). El texto del Génesis señala que, inmediatamente 
después del pecado y de la rebelión de su sensibilidad, «el hombre y la 
mujer se ocultaron de la vista de Yahvé» (Gn 3,8). Pero como dice san 
Ireneo: «en la misma medida en que Dios no necesita de nada, el hom- 
bre necesita la comunión con Dios»(Adv. Haer. 1V, 14,1”). 


En la narración del pecado del Génesis, se lee la vergijenza de la pri- 
mera pareja que no quiere encontrarse con Dios, mientras Dios le busca: 
«Adán, ¿dónde estás?» (Gn 3,9). Muchas tradiciones judías y, en parti- 
cular Martin Buber, ven en la pregunta de Dios lo más característico de 
la condición humana. La vergiienza del hombre que huye de Dios está 
expresada también en la parábola del hijo pródigo. 


En el lenguaje de la Escritura, la lejanía de Dios es habitar en el 
Reino de las tinieblas y de la muerte: porque, sin Dios, no hay otro fin 
para el ser humano. «Dios es luz y no hay en él tinieblas, si decimos que 
estamos en comunión con él y caminamos en tinieblas, mentimos y no 
obramos la verdad» (1 Jn 5-6). 


El tema de la luz y las tinieblas, como resistencia al Evangelio, está 
muy presente en el Evangelio de San Juan (3,19-21; 9,1-40; 1,5.10; 8,12; 
cfr. Mt 15,14). Los hombres se pueden dividir entre «hijos de la luz» o 
«hijos de las tinieblas» según se dejen o no conducir por la luz ( Jn 12,36, 
1 Jn 1,5-7; 2,9-11; Mt 5,14; Lc 16,8). También san Pablo: «En otro tiem- 
po erais tinieblas, ahora luz en el Señor. Caminad como hijos de la luz» 
(Ef 5,8-10; cfr. 1 Ts 5,4-5; Ef 5,7-8). «Homo animalis non percipit ea 
quae sunt Dei» (1 Co 2,14): «el hombre animal no percibe las cosas que 
son de Dios». San Pablo contrasta el hombre movido por sus impulsos 
«naturales» con el hombre movido por el Espíritu de Dios. 


Para san Agustín, es evidente que la separación de Dios, fuente de 
la vida, clave de la verdad y lo que más merece ser amado produce un 
profundo desorden en el espíritu humano. Al perder su relación con lo 
superior, la inteligencia se vuelve incapaz de entenderlo. El ser humano 
sigue siendo capaz de conocer el mundo, pero fácilmente se equivoca 
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en torno a su fin, al sentido de la vida y a los principios morales que le 
comprometen vitalmente. Esto repercute también en la enseñanza y en 
el gobierno de las sociedades. 


«El alma humana, apartándose del Sol de Justicia o de la contem- 
plación íntima de la verdad inmutable, se vuelve con todas sus fuerzas 
a lo exterior, y tanto más se oscurece para ver las realidades interiores y 
superiores» (Ep. 55,87); «El hombre que tiene a Dios presente se ilumina, 
pero si se ausenta, enseguida se oscurece» (De gen. ad lit. 12, VU1,12>). 
«Como la mente, en la que se dan naturalmente la inteligencia y la vo- 
luntad, ha perdido su fuerza por algunos vicios tenebrosos y viejos, no 
solo es incapaz de unirse a la luz inmutable y gozarla, sino incluso de 
soportarla, hasta que de día en día, sea sanada y capaz de tanta felicidad» 
(De Civ. Dei, X1,2); «El alma humana puede participar de la verdad, 
que es Dios inmutable brillando sobre ella; quien, pues se ha apartado 
de ella y se ha vuelto a sí mismo, dejando a Dios, que le rige e ilumina, 
y ensimismándose en el regodeo de su propia vida como libre, cae en la 
oscuridad de la mentira» (De Civ. Dei, X1,9). 


Se puede hablar de un oscurecimiento de la mente humana en dos 
aspectos. El aspecto metafísico: la dificultad de alcanzar a Dios y el 
orden o sentido de la realidad. Y el aspecto moral: la dificultad de iden- 
tificar y aceptar los principios morales que deben guiar la vida. Son los 
dos aspectos de la sabiduría, que es saber sobre el sentido y dirección 
de la vida humana: «Dice el insensato en su corazón: “No hay Dios”; 
corrompidos están de conducta abominable» (Sal 14/13,1; cfr. Sal 10,4; 
36,72). 

Por eso, al mismo tiempo que declaraba que se podían alcanzar 
con la razón natural, el Concilio Vaticano 1 (Dei Filius) habló de la 
necesidad moral de la revelación para que todos pudieran alcanzar el 
conocimiento de Dios y de los principios morales. 


Explica Pío XII: «Hay muchos obstáculos que impiden a esta mis- 
ma razón usar eficazmente y con fruto de su poder natural; porque las 
verdades que se refieren a Dios y a los hombres sobrepasan el orden de 
las cosas sensibles y cuando deben traducirse en actos y proyectarse 
en la vida, exigen que el hombre se entregue y renuncie a sí mismo. El 
espíritu humano, para adquirir semejantes verdades, padece dificultad 
por parte de los sentidos y de la imaginación, así como de los malos 
deseos nacidos del pecado original. De ahí procede que en semejantes 
materias, los hombres se persuadan fácilmente de la falsedad o al menos 
de la incertidumbre de las cosas que no quisieran que fuesen verdade- 


2. PL 33,208. 
3. CSEL 28,250. 
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ras» (Humani Generis [DS 3875; cfr. CEC 37]). Dice Juan Pablo Il: «El 
límite originario de la razón y la inconstancia del corazón oscurecen a 
menudo y desvían la búsqueda personal. Otros intereses de diverso or- 
den pueden condicionar la verdad. Más aún, el hombre también la evita 


a veces en cuanto comienza a divisarla, porque teme sus exigencias» 
(Fides et ratio, 28). 


c) La malicia de la voluntad 


San Pablo habla del desorden que se genera en la vida humana al 
apartarse de Dios. Y en el Evangelio de san Juan, el Señor explica la 
dinámica que sigue este apartamiento. Es una de las causas por las que 
se rechaza con resentimiento la luz del Evangelio. 


«El juicio está en que vino la luz al mundo, y los hombres amaron 
más las tinieblas que la luz, porque sus obras eran malas» (Jn 3,19-21). 
La impresionante escena de la curación del ciego de nacimiento tam- 
bién lo enseña: «si estuvierais ciegos, no tendríais pecado, pero como 
decís que veis, vuestro pecado persiste» (Jn 9,41). Comenta san Pablo: 
«Habiendo conocido a Dios no le glorificaron como a Dios ni le dieron 
gracias, antes bien, se ofuscaron en sus razonamientos y su insensato co- 
razón se entenebreció (...). Como no tuvieron a bien guardar el verdadero 
conocimiento de Dios, los entregó a su mente insensata para que hicieran 
lo que no conviene: llenos de toda injusticia, perversidad, codicia, mal- 
dad, henchidos de envidia...» (Rm 1,21-32). 


Según san Agustín, como consecuencia del primer pecado, en la 
voluntad humana hay una profunda alteración del «ordo amoris», del 
orden de los amores. La voluntad pierde el amor con que debería amar 
a Dios y le gana otro amor egoísta. Con eso, queda vuelta hacia abajo y 
pierde su libertad fundamental. Esto es vivir en la mentira, porque no es 
vivir de acuerdo a como es el hombre. 


«Cuando el hombre vive según la verdad, no vive según él mismo, 
sino según Dios, pues Dios es el que dijo “Yo soy la verdad” (Jn 8,44); 
cuando vive según él mismo, es decir, según el hombre y no según Dios, 
indudablemente vive según la mentira (...) porque el hombre no fue crea- 
do recto para vivir según él mismo, sino según su Creador, es decir, para 
hacer la voluntad de Dios antes que la suya. No vivir como su condición 
exigía que viviera, esto es la mentira» (De Civ. Dei, XIV,4,1); «Cuando 
la voluntad, dejando lo superior, se convierte a lo inferior, se hace mala, 
no porque sea malo aquello a lo que se convierte, sino porque es mala la 
conversión misma» (De Civ. Dei, XIL,6). «Quando se homo pronum facit 
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ad terrenas concupiscentias, incurvatur quodammodo»: «Cuando el hom- 
bre se inclina a las concupiscencias terrenas, de alguna manera se curva/ 
tuerce» (In Psal. 50,15 v.12) «¿Qué otra es la miseria del hombre sino 
la desobediencia de él contra sí mismo (...) ¿Quién podrá contar cuántas 
cosas quiere que no puede, al no obedecerse a sí mismo, a su voluntad, 
a su misma alma, incluso a su carne, que le es inferior?» (De Civ. Dei, 
XIV, 15,2). Lutero, inspirado en san Agustín, acuñó la expresión «homo 
incurvatus in se», «el hombre retorcido sobre sí mismo» (egoísmo), que 
ha sido importante en la tradición protestante (Barth). 


Se impone la lógica del egoísmo, y resulta una locura la lógica del 
amor divino que pone su felicidad en la entrega. El orgullo es la ten- 
dencia a «ser como dioses» (Gn 3,5), a afirmarse a sí mismo, a ponerse 
como centro del propio querer (egocentrismo). Entonces, no se puede 
evitar tres cosas. En primer lugar, entrar en conflicto con Dios, porque 
se invade el dominio que le pertenece (la ley moral y el amor que se le 
debe). En segundo lugar, la disolución moral, porque no se cuenta con 
la fuerza del amor superior para vencer los amores inferiores, concu- 
piscencias y pasiones. En tercer lugar, el horror de la muerte, tanto más 
trágica para el ser humano cuanto más se ama a sí mismo. 


Ciertamente, el hombre sabe que no puede ser «como Dios», pero, 
al elegirse como fin de su vida, rechaza el dominio moral de Dios y 
también su dominio vital (sobre la vida y la muerte). Aunque no pueda 
quitarlo de su sitio, se rebela contra Él y contra todo lo que le recuerda 
ese dominio. 


Además, por orgullo, aparece el deseo de cohonestar la propia 
mala conducta. Esto deteriora el discernimiento moral (conciencia), y 
puede llegar a una verdadera perversión, cuando el espíritu no acepta 
verse contestado por la vida o por el anuncio de otros, que le recuerdan 
su miseria. Entonces se acaba odiando lo bueno que se debería admirar 
y amar. Esta perversión es la malicia, el pecado o «blasfemia contra el 
Espíritu» (Mt 12,31-32). 


Dice Gabriel Marcel: «El problema metafísico del orgullo, de la 
hybris, que ya los griegos advirtieron y que fue uno de los temas esen- 
ciales de la teología cristiana (...). Basta ver la definición que Spinoza 
da de la superbia en la Ética (HL, def. XXVII) para comprobar hasta 
qué punto desconoció el problema: “el orgullo —dice— es una opinión 
demasiado buena que el amor propio nos da de nosotros mismos”. En 
realidad, esta es una definición de la vanidad. El orgullo consiste en en- 
contrar la fuerza solo en sí mismo; separa a aquel que lo experimenta de 
una cierta comunión de los seres, y, al mismo tiempo, tiende a destruir- 
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la; actúa como un principio de destrucción» (Aproximación al ser*). La 
hybris, el orgullo de «querer ser sí mismo» conduce al fariseísmo o a la 
cohonestación del propio mal. Y de ahí nace el resentimiento, que los 
Evangelios reconocen como el pecado o «la blasfemia contra el Espí- 
ritu Santo»: el odio y rechazo de los dones de la salvación (Mt 12,32; 
cfr. Mc 3,29; Lc 12,10). 


2. EL PESO DE LA CARNE: LA CONCUPISCENCIA Y LA DEBILIDAD 
a) La voz de la Escritura 


Como ya hemos visto, el texto del Génesis, justo antes y después 
del primer pecado, hace una llamativa observación. Antes del pecado, 
se dice que «estaban ambos desnudos, el varón y la mujer, pero no sen- 
tían vergiienza» (Gn 2,25). Y, en cuanto pecan: «Entonces se les abrie- 
ron a ambos los ojos y se dieron cuenta de que estaban desnudos» (Gn 
3,7.11). Notan la vergienza o el pudor correspondiente. De esta manera 
tan expresiva, la Escritura muestra cómo se desata la independencia de 
las pasiones con respecto al espíritu. Se inicia así un desarreglo que 
afecta a toda vida humana, entre lo que siente y lo que quiere, entre lo 
que quiere y lo que hace. 

San Pablo expresa esta experiencia universal de la división de una 
manera muy viva en la Carta a los Romanos (7,14-23). Y hace un juicio 
teológico en la carta a los Gálatas (5,16-25). 


«No logro entender lo que hago; pues lo que quiero no lo hago; y, 
en cambio, lo que detesto lo hago (...). Pues sé que en mí, es decir, en mi 
carne, no habita el bien; pues querer el bien está a mi alcance, pero po- 
nerlo por obra, no. Porque no hago el bien que quiero, sino el mal que no 
quiero. Y si hago lo que no quiero, no soy yo quien lo realiza, sino el pe- 
cado que habita en mí. Así pues, al querer yo hacer el bien encuentro esta 
ley: que el mal está en mí; pues me complazco en la ley de Dios según el 
hombre interior, pero veo otra ley en mis miembros que lucha contra la 
ley de mi espíritu y me esclaviza bajo la ley del pecado que está en mis 
miembros» (Rm 7,14-23); «Andad en el Espíritu y no satisfagáis a las 
apetencias de la carne. Pues la carne tiene apetencias contra el Espíritu 
y el Espíritu contra la carne; ambos se oponen y así no obráis como que- 
réis (...). Pues las obras de la carne son patentes: fornicación, impureza, 
lujuria, idolatría, hechicería, odios, peleas, envidias, enfados, ambición, 
divisiones, rivalidades, borracheras, comilonas y otras cosas semejantes, 


4. G. MARCEL, Aproximación al ser, Encuentro, Madrid 1987, 59. 


340 


UNA LIBERTAD DESORIENTADA Y HERIDA 


(...). Los frutos del Espíritu son caridad, g0Zo, paz, paciencia, benevolen- 
cia, bondad, fe, modestia, dominio de sí» (Ga 5,16-25). 


b) La experiencia de las pasiones 


Platón y Aristóteles y, con ellos toda la Escolástica, distinguieron 
unas facultades espirituales (inteligencia y voluntad), que son propias 
del hombre, y una afectividad pasional que compartimos con los ani- 
males y que tiene dos áreas: la capacidad de desear o tender, que lla- 
maban epithymía en griego, o concupiscentia en latín. Y la capacidad 
de animarse o desanimarse frente a lo difícil o valentía, que llamaban 
thymós en griego, o animus en latín. Los clásicos notaron ya la indepen- 
dencia, incluso contradicción, entre la afectividad que compartimos con 
los animales y la razón. Estimaban, con todas las tradiciones sapiencia- 
les de la humanidad, que el sabio debe dominar sus pasiones haciendo 
prevalecer el orden de la razón. Pero es un ideal difícil de vivir. 


En los mitos clásicos, la desunión interior se presenta como un com- 
bate entre distintos dioses que representan las distintas tendencias hu- 
manas: la razón (Apolo) o la pasión (Dionisos). Platón piensa que estas 
contradicciones se deben a la distinta naturaleza del alma y del cuerpo. 
Compara el alma a un carro de dos caballos (llamado biga), dirigido por 
un conductor o auriga, que es la razón. El caballo blanco y noble es el 
ánimo (thymós), y el negro y díscolo es la concupiscencia (epithymía). 
En el vocabulario escolástico, se distingue entre «el apetito concupisci- 
ble» (la capacidad de desear) y el «apetito irascible» (la capacidad de ani- 
marse para afrontar una dificultad). Más recientemente, el psicoanalista 
Jung distinguía entre Eros y Thanatos: que representan la fuerza de los 
deseos y el instinto de atacar o agresividad. 


Los cristianos lo han notado con mayor profundidad cuando se han 
esforzado en vivir cara a Dios. La experiencia de la división interior está 
esquematizada desde hace muchos siglos en los 7 pecados capitales, 
que son un sabio elenco de las malas inclinaciones que pueden dominar 
a la persona: desorden en los deseos y amores (soberbia, avaricia, luju- 
ria, gula); desorden en el ánimo (envidia, ira, pereza). 


La lista procede del Tratado espiritual de Evagrio Póntico, que re- 
coge la experiencia ascética de los monjes del desierto y señala 8 malas 
tendencias o espíritus tentadores. Casiano lo retocó (Instituciones, V) y 
fue recogido por San Gregorio Magno (Moralia, 31,45). Aparecen en el 
Catecismo de la Iglesia Católica: «Son llamados capitales porque gene- 
ran otros pecados, otros vicios. Son la soberbia, la avaricia, la envidia, la 
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ira, la lujuria, la gula y la pereza» (CEC 1866). Los distribuye muy bien 
Fray Luis de Granada: «Hay tres amores: de deleites, de hacienda y de 
honra (soberbia). La gula y lujuria señalan el desorden en los deseos de 
los placeres de la carne. Avaricia es el desorden de los deseos de poseer 
(propiedades, dinero). Soberbia es el desordenado amor de sí mismo que 
desata ambiciones (poder, honores y gloria), conduce a la vanidad y al 
orgullo. Esta división conecta, así, con la de san Juan: «concupiscencia 
de la carne, concupiscencia de los ojos, soberbia de la vida» (Guía de 
pecadores, Lib II, parte l, cap. 4). 


c) El problema de la concupiscencia 


Según hemos visto, se llama «concupiscencia» a la afectividad in- 
ferior o sensualidad, en cuanto tendencia o apetencia por algo (deseo). 
Por una parte, es un componente natural del hombre. Pero, por otra, 
muchas veces presiona y combate a la razón y condiciona la libertad 
humana. 


Esto se manifiesta constantemente en todos los aspectos de la vida, 
desde los más simples hasta los más costosos: en la dificultad de cumplir 
un régimen de comida; en la falta de medida con que se atienden a los 
deseos (la glotonería) o en la apatía a la hora de cumplir las propias obli- 
gaciones. Además, en la sensibilidad humana, pueden darse patologías 
congénitas o adquiridas, que van más allá que la mera disposición. 


San Agustín tiene una idea muy viva de la concupiscencia, que re- 
carga con acentos literarios. «Ista controversia in corde meo non nisi de 
me ipso adversus me ipsum»: «Esta controversia en mi corazón, no es 
sino de mí mismo contra mí mismo» (Confesiones VMl,11,27*). Lutero 
ve en la concupiscencia la manifestación más clara del pecado. Como 
los mandamientos dicen «no desearás», le parece que el mismo desear 
ya es pecado. El Concilio de Trento aclaró que la concupiscencia «no 
es verdadera y propiamente pecado», sino que «procede del pecado e 
inclina al pecado» (DS 1515). 


Explica Trapé que san Agustín «Propone la siguiente definición: 
el pecado original es la concupiscencia unida al reato (De nupt. conc. 
1,25,28-26,29), entendiendo por concupiscencia la inclinación del ánimo 
a anteponer los bienes temporales a los eternos (De mend. 7,10), y por 
reato, el estado de enemistad con Dios y la privación de la vida divina 
(De pec. mer. remiss. 1,11,13-39,70; 2,28,45). Es falso, por tanto, aunque 
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se siga repitiendo, que san Agustín identificó pecado original y concu- 
piscencia. Esta ecuación no responde a los textos; san Agustín distingue 
entre apetito y concupiscencia; el primero es un bien, la segunda, si está 
desordenada, es un mal (C. Jul. o.i. 4,29), y entre concupiscencia orde- 
nada, o sometida a la razón, y concupiscencia desordenada (C.d. epp. 
pel. 1,17,34-35; C. lul. 0.i. 1,70; 2,18, etc.), y afirma con toda claridad 
y resolución que la concupiscencia desordenada en sí, es decir, sin el 
reato que el bautismo remite, o sin el consentimiento personal, no es pe- 
cado, aunque sea un mal; se le llama pecado porque procede del pecado 
y al pecado inclina (De pecc. mer. remiss. 2,4,4; 2,28,45; De nupt. conc. 
1,23,25; C. d epp. pel. 1,13,27), palabras que el Concilio de Trento hará 
suyas para proponer la doctrina católica (DS 1515)»". 


Santo Tomás de Aquino, que tiene un esquema más preciso de la 
psicología humana que san Agustín, analiza con más finura el fenómeno 
de la concupiscencia. Por una parte, es una función natural, la afecti- 
vidad sensible tiende hacia sus objetos. Por otra parte: «Se dice que la 
concupiscencia de la sensibilidad está desordenada en cuanto se opone 
a la razón, lo cual sucede cuando inclina al mal o dificulta el bien» (S. 
Th. IL, q. 27, a. 3). Según santo Tomás, en la creación del hombre, Dios 
dispuso como un don (preternatural) que la sensibilidad estuviera some- 
tida a la razón. Ahora se ha perdido ese orden. 

La vida cristiana tiende a reconstruir el orden y la armonía interior 
entre el espíritu y la sensibilidad. Mitiga la fuerza de la concupiscencia 
y le da mayor sujeción a la razón y a la ley de Dios. Pero siempre per- 
manece en el estado actual. 


El Catecismo: «La vida nueva recibida en la iniciación cristiana no 
suprimió la fragilidad y la debilidad de la naturaleza humana, ni la in- 
clinación al pecado que la tradición llama concupiscencia» (CEC 1426). 
«La gracia del Bautismo no libra a la persona de todas las debilidades 
de la naturaleza. Al contrario, todavía nosotros tenemos que combatir 
los movimientos de la concupiscencia que no cesan de llevarnos al mal» 
(CEC 978”). 


d) La debilidad o pereza 


A este defecto interior se le presta menos atención frente a lo más 
visible y aparatoso de la concupiscencia o de los deseos desordenados. 


6. A. TRAPÉ, en la voz San Agustín en Patrología, YI, del Instituto Patristico Augustinia- 
num (continuación de J. Quasten), BAC, Madrid 1981, 522-523. 
7. Cita Catech. Romano 1,11,3. 
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Sin embargo, afecta profundamente a la conducta humana. Junto a la 
concupiscentia, san Agustín suele hablar de la infirmitas, que es la de- 
bilidad de ánimo, la pereza, la timidez o la cobardía para hacer el bien. 
El bien resulta dificultoso y, con frecuencia, falta ánimo interior para 
llevarlo a cabo. Notamos falta de control del ánimo cuando decidimos 
hacer una cosa y nos falta fuerza para hacerla. La infirmitas o debilidad 
afecta al apetito irascible (thymós), al control del ánimo para enfrentarse 
con lo difícil o costoso. Sin valentía, sin vencer la cobardía, la timidez o 
la pereza, no se puede obrar con justicia y perseverar en el bien. 


3. EL PODER TENTADOR Y OPRESOR DEL MUNDO 
a) El mundo, según san Juan 


El ser humano es un ser social. Madura en el seno de la sociedad y 
en diálogo con su cultura. A través de la educación, de las costumbres y 
leyes, y del condicionamiento ambiental, las sociedades ejercen enor- 
me influencia sobre el pensamiento y la conducta de las personas. Pero 
las sociedades humanas también se impregnan de pecado. La aversio a 
Deo et conversio ad creaturas puede encarnarse en las estructuras mis- 
mas de la sociedad o del poder y en la cultura que transmite. Es lo que 
San Juan llama «el mundo». 


«Las consecuencias del pecado original y de todos los pecados de 
los hombres confieren al mundo en su conjunto una condición pecadora, 
que puede ser designada con la expresión de S. Juan: “el pecado del mun- 
do” (Jn 1,29). Mediante esta expresión se significa también la influencia 
negativa que ejercen sobre las personas las situaciones comunitarias y 
las estructuras sociales que son fruto de los pecados de los hombres» 
(CEC 408). «Los pecados provocan situaciones sociales e instituciones 
contrarias a la bondad divina. Las “estructuras de pecado” son expresión 
y efecto de los pecados personales. Inducen a sus víctimas a cometer a 
su vez el mal. En un sentido analógico constituyen un “pecado social”» 
(CEC 1869). 


El hombre que no está sometido a Dios fácilmente queda sometido 
a la presión del mundo en lo que tiene de pecado («no podéis servir a 
dos señores» [Lc 16,13]). Falta claridad en la mente y fortaleza en el 
ánimo para resistir al condicionamiento o a la coacción directa de los 
poderes ideológicos o fácticos o a las influencias ambientales. Y al con- 
trario, la luz de Dios y la fuerza de su gracia proporcionan una verdade- 
ra libertad ante la mentira ambiental, la tentación o la presión injusta. 
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Lo ha probado la historia. En el siglo XX, han sido muchos los mártires 
cristianos que han sabido oponerse a los totalitarismos ideológicos. La 
fe les ha dado la claridad y la fuerza para no admitir otro absoluto que 
Dios. 


b) Cuatro aspectos del mundo 


De esta corrupción, tenemos una tremenda y abundante experiencia 
histórica. Podemos resumirla en cuatro grandes áreas. 

1) El «mundo» como mentira. El Evangelio se presenta como luz 
en contraste con un mundo donde hay tinieblas. Y hay tinieblas porque 
reina la ignorancia y también la mentira interesada acerca de las cosas 
fundamentales. 


Como hemos visto, los hombres que se apartan de Dios crean una 
visión del mundo de acuerdo con la deformación de su espíritu. Por una 
parte, oscurecen la visión de Dios, del fin del hombre y de las cosas 
de Dios y crean ideologías sustitutivas. Por otra, embarran las cosas de 
Dios, porque las odian, y no desean que se perciba su luz. Se crea una 
impresión deformada de lo que es bueno y malo y de quién es bueno o 
malo. Así se produce una impregnación de mentira en la vida social. La 
Escritura llama al diablo «padre de la mentira» (Jn 8,44). El ensayista 
francés J. F. Revel comenzaba su libro sobre la situación de la prensa 
en el mundo moderno con esta frase: «La primera de todas las fuerzas 
que dirigen el mundo es la mentira» (El conocimiento inútil). Se refiere 
al inmenso poder de los medios de comunicación que condicionan al 
público por intereses ideológicos, políticos o económicos. La mentira ha 
sido una constante de la propaganda ideológica del siglo XX (nazismo y 
comunismo), ha dejado una profunda huella cultural. 


2) El «mundo» como tentación. La conversio ad creaturas pue- 
de convertirse en una inclinación colectiva y venir fomentada por las 
costumbres. Da lugar a una presión, que tienta y corrompe las concien- 
cias. 


En particular, en aquellas materias en las que el ser humano es más 
pasional (sexo y violencia). Pero también en el consumismo agobiante 
de las sociedades opulentas. Hoy la presión social viene realzada por los 
medios de comunicación. La difusión de la información debe valorarse 
positivamente, porque es un gran beneficio cultural. Disminuye la fuerza 
de los convencionalismos sociales tradicionales, pero en cambio, aumen- 
ta la presión de la sociedad sobre sus miembros. Y, con frecuencia, está 
en manos de grupos de poder; o sometida a las leyes de la publicidad que 
crea un círculo vicioso de consumo. 
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3) El «mundo» como obstáculo y represión del bien. Es el fenóme- 


no del resentimiento moral. La sensibilidad herida, cuando ha perdido 
el amor de Dios y no está dispuesta a rectificar, reacciona con disgusto 
ante las distintas manifestaciones de su presencia (aversio a Deo). Ridi- 
culiza y persigue la conducta cristiana. 


Esto sucede, como demuestra la experiencia histórica, en los siste- 
mas totalitarios y en las élites corruptas. Sienten el bien como una ame- 
naza. El resentimiento se expresa en la aversión, el ridículo y la perse- 
cución de lo bueno y de los buenos: «Tendamos trampas al justo, que 
nos fastidia, se enfrenta a nuestro modo de obrar, nos echa en cara faltas 
contra la ley» (Sb 2,12). Lo padeció Jesucristo y lo prometió a sus dis- 
cípulos: «Si el mundo os odia, sabed que a mí me ha odiado antes que a 
vosotros. Si fuerais del mundo, el mundo amaría lo suyo; pero, como no 
sois del mundo, porque yo al elegiros os he sacado del mundo, por eso os 
odia el mundo» (Jn 15,18-20; cfr. Jn 3,19-20; Mt 10,16-42). No se puede 
desconocer la seriedad con que el Apocalipsis habla de la persecución de 
la ciudad pecadora (Babilonia) a los cristianos (13,11-17; 17). San Agus- 
tín resume: «La Iglesia peregrina en este mundo entre las persecuciones 
de los hombres y los consuelos de Dios» (De Civ. Dei, XVII, 51,2). 


4) El «mundo» como «desorden establecido» (Mounier). El egoís- 


mo de la conversio ad creaturas deforma el sentido de la vida social. 
Crea mecanismos de protección de la avaricia y de la comodidad, y 
fomenta la injusticia, promoviendo la distinción de clases, la exclusión 
o marginación y la explotación de los más débiles. Es exactamente lo 
contrario de la comunión de personas y la caridad que son los ideales 
evangélicos para la vida social. 
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Las estructuras de la sociedad, unas veces por ser excesivas y opre- 
soras, en poder de pocos, como las ideologías del siglo XX; y otras, por 
ser demasiado débiles y estar corrompidas, pueden convertirse en protec- 
ciones de la injusticia. Acumulan estos pecados que «claman al Cielo»: 
el abuso sobre los débiles: niños, enfermos, pobres, viudas (Is 10,2; Sal 
68,5; Dt 24,14). «La inversión de los medios y de los fines, que lleva a 
dar valor de fin último a lo que solo es medio para alcanzarlo, o a con- 
siderar las personas como puros medios para un fin, engendra estructu- 
ras injustas que “hacen ardua y prácticamente imposible una conducta 
cristiana, conforme a los mandamientos del Legislador divino”» dice el 
Catecismo (1887), citando un famoso Mensaje radiofónico de Pío XI 
(1.V1.1941). 
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4. EL ALCANCE DE UNA LIBERTAD HERIDA 


La teología católica, siguiendo a san Agustín afirma que la libertad 
está herida y necesita la gracia para obrar bien: «Perdimos el libre 
albedrío para amar a Dios a consecuencia de la magnitud del primer 
pecado» (Epist. 217,4,12*). Sin embargo, esto necesita una investiga- 
ción: ¿hasta dónde llega esta herida? ¿El hombre no puede hacer nada 
bueno? ¿No tiene libertad para obrar ningún bien? ¿Todo lo que hace 
es pecado? 

En el marco de desarrollo de la doctrina de la gracia, se han limi- 
tado algunas exageraciones. Se podría hablar de tres momentos: a) la 
reflexión escolástica sobre la necesidad de la gracia; b) las correcciones 
del Concilio de Trento al luteranismo; y c) los debates del siglo XVII, 
con las correcciones a Bayo y Jansenio. 


a) Lo que puede el hombre sin la gracia 


Desde el principio, el cristianismo defiende la existencia real de un 
libre arbitrio. Así san Ireneo, Orígenes o Tertuliano defienden, contra 
los gnósticos, que hay una auténtica libertad humana y que esa libertad 
es la causa del mal en el mundo. También san Agustín contra los ma- 
niqueos, defiende la libertad en el De libero arbitrio (395). En cambio, 
frente a los pelagianos, destaca la herida del pecado y la necesidad del 
auxilio de Dios. El pecado lleva consigo la lejanía de Dios. Por eso, el 
hombre ya no es libre para vivir justamente, para obrar el bien. 


Explica san Agustín: «Por tanto el cristiano no tiene que decir “soy 
libre, he sido llamado a la libertad: era siervo y por la redención he sido 
liberado, haré lo que quiera, nadie me prohíbe hacer mi voluntad si soy 
libre”. Pero si con esta voluntad, pecas, te haces siervo del pecado. Por 
tanto no abuses de la libertad para pecar con libertad, sino que úsala para 
no pecar. Tu voluntad será libre si es piadosa. Serás libre si te haces sier- 
vo: libre del pecado, siervo de la justicia» (In loh. Ev. 41,8). Apoyándose 
en san Agustín, se suele distinguir entre una libertas minor (el libre al- 
bedrío, la capacidad de elección) y la libertas maior (capacidad de obrar 
bien en orden al fin último). Lo primero permanece después del pecado; 
lo segundo, no. 


Santo Tomás ha tratado el tema por extenso en la Summa Theolo- 
giae (1-IL, q. 109). Introduce matices a la radicalidad de san Agustín. 


8. PL 33,983; Enchir., PL 40,246-247. 
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Reconoce la situación de la naturaleza caída y sus límites en compara- 
ción con la original. Piensa que el hombre no ha perdido completamente 
la capacidad de bien. No puede decirse que todas sus obras sean malas, 
porque puede hacer una parte del bien natural que le corresponde. 


«No está tan totalmente corrompida que se le prive de todo el bien 
de la naturaleza. También en el estado de naturaleza caída, por sus fuer- 
zas naturales puede obrar algún bien particular, como edificar casas, 
plantar viñas, y otras cosas parecidas, pero no todo el bien que le es 
natural» (a.2). 


Pero sin la gracia, no es capaz de cumplir con plenitud la ley moral; 
no es capaz de amar a Dios sobre todas las cosas (a.3), no es capaz de 
cumplir todos los preceptos de la ley moral (a.4); y no es capaz de evitar 
el pecado grave por largo tiempo (q. 109, a.8). Y por supuesto, no puede 
nada en el ámbito sobrenatural (a.5 y siguientes). 


Se ha usado a veces una distinción entre cumplimiento honesto y 
cumplimiento saludable. El hombre puede hacer actos buenos (cumpli- 
miento honesto), aunque, sin la gracia, no le sirven para la salvación. 
Son actos formalmente buenos en sí mismos, pero no sirven para el fin 
último. Aunque esta distinción resulte útil en teoría, en la práctica es 
imposible de usar, al no poder controlar de qué manera actúa Dios en el 
interior de cada conciencia. La gracia actúa por caminos misteriosos. De 
hecho, la teología moderna ha llegado a pensar que es problemática la 
existencia de obras buenas sin ninguna referencia a la gracia y al orden 
sobrenatural. 


b) El debate sobre el De servo arbitrio: Lutero 


Exagerando y radicalizando la doctrina de san Agustín, los refor- 
madores (Lutero, Calvino) tienen una doctrina dura sobre el estado de 
la libertad. Creen que la naturaleza humana está gravemente corrompi- 
da. Lutero ve que el egoísmo, la concupiscencia y la soberbia contami- 
nan todo el obrar moral del hombre. De aquí deducen que todo el obrar 
humano es pecado o está bajo el dominio del pecado. El ser humano, 
por sí mismo, solo puede pecar. 


Dice Henri Irenée Marrou: «Se trate de Lutero o de Calvino, to- 
dos tienen conciencia de oponerse a lo que consideran el pelagianismo 
práctico enseñado por la Iglesia de su tiempo, y de seguir las verdaderas 
enseñanzas de san Pablo dentro de la línea de severa interpretación agus- 
tiniana. De ahí su insistencia sobre el pecado original, la concupiscencia, 
la debilidad o mejor, la impotencia radical del hombre, la salvación que 


348 


UNA LIBERTAD DESORIENTADA Y HERIDA 


solo puede venirle de Dios»”. Ya en 1518, Lutero defiende en Heidelberg 
esta tesis: «Liberum arbitrium post peccatum est res de solo titulo; et dum 
facit quod in se est, peccat mortaliter»: «el libre albedrío, después del pe- 
cado, no es más que una palabra; y cuando hace lo que está en su poder, 
peca mortalmente» (Tesis XIII, WA, 1,359-360). Erasmo le respondió 
en 1524, defendiendo el libre arbitrio: «Esa fuerza del querer humano 
gracias a la cual el hombre puede dirigirse o hacia lo que le conduce a la 
salvación eterna o apartarse de ello» (De libero arbitrio, 1b 10, 7-10"). 
Lutero le contestó muy duramente en su De Servo arbitrio (1525), acu- 
sándole de naturalismo. Pero reconocía que era el núcleo de la cuestión: 
«Tú no me molestas con otras cuestiones sobre el papado, el purgatorio, 
las indulgencias y cosas semejantes, que son bagatelas (...). Tú eres el 
único que ha visto el nudo de la cuestión y se ha tirado a la garganta» 
(WA, XVIII,786,26-35). Este escrito marcó históricamente la posición 
luterana, aunque era muy polémico y le faltaba precisión teológica. 


El Concilio de Trento recuerda la importancia de la herida en la 
libertad humana que hace que los hombres, por sus propias fuerzas, no 
puedan dirigirse a Dios ni cumplir la ley moral. Condena el exceso de 
Lutero y defiende que el libre arbitrio, después del pecado de Adán, no 
se ha perdido ni extinguido, no es un título sin fundamento o una fic- 
ción, sino una realidad. 


El Concilio reconoce la esclavitud del pecado, que incapacita al 
hombre para salvarse por sí mismo: «Todos los hombres habiendo per- 
dido la inocencia en la prevaricación de Adán, (...) eran “esclavos del 
pecado” (Rm 6,20) y bajo la potestad del diablo y de la muerte, de forma 
que no solo los paganos por las fuerzas de la naturaleza, sino tampoco los 
mismos judíos por la letra de la ley mosaica podía liberarse o salir de este 
estado» (De iustificatione, cap. 1, DS 1521). Pero condena esta proposi- 
ción de Lutero: «Después del pecado de Adán, el libre albedrío es algo 
puramente nominal; más aún: un nombre que no significa nada. Dios 
obra todo en la justificación; nosotros no cooperamos para nada, sino que 
somos puros sujetos pasivos» (De ¡ustificatione, canon 5, DS 1535). 


c) Las correcciones a Bayo y Jansenio 
El debate con el protestantismo sobre la libertad humana creó cierta 


inquietud sobre la necesidad de la gracia y su actuación sobre la liber- 
tad. El Magisterio intervino para defender la existencia de una verdade- 


9. H. I. MARROU, San Agustín y el agustinismo, Aguilar, Madrid 1960,187. 
10. Cit. por O. H. PescH, Liberi per grazia, Queriniana, Brescia 1988, 335. 
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ra libertad, aunque esté herida. Y condenó algunas posiciones de Bayo 
y Jansenio. Ambos fueron profesores de Lovaina. 


Miguel Bayo (Baius) tenía una visión bastante pesimista del estado 
de la naturaleza humana. En la bula Ex omnibus Afflictionibus, Pío V 
(1567) condena 79 proposiciones de sus obras. Algunas se refieren al es- 
tado de la libertad humana. «Todos los actos de los paganos son pecado y 
las virtudes de los filósofos son vicios» (n. 25, DS 1925); «El libre albe- 
drío sin la ayuda de la gracia de Dios no sirve más que para pecar» (n. 27, 
DS 1927); «Todo lo que hace el pecador o siervo del pecado, es pecado» 
(n. 35, DS 1935); «Todo amor de la criatura racional o es concupiscencia 
viciosa por la que se ama al mundo y es prohibida por Juan, o es aquella 
laudable caridad, difundida en el corazón por el Espíritu Santo, con la 
que es amado por Dios (cfr. Rom 5,5)» (n. 38, DS 1938); «Lo que se hace 
voluntariamente, aunque se haga necesariamente, se hace, sin embargo, 
libremente» (n. 39, DS 1939); «En todos sus actos el pecador sirve a la 
concupiscencia dominante» (n. 40, DS 1940). 

Jansenio (Cornelius Janssens, 1585-1638), en su obra póstuma Au- 
gustinus (1640), que es un extenso tratado sobre la doctrina de san Agus- 
tín, defiende que el primer Adán estaba libre de la concupiscencia, pero 
el hombre actual se ha deteriorado y tiene su libertad inclinada al mal. 
Solo puede hacer el bien empujada por Dios. Así le sale una teoría de la 
doble delectación (delectatio victrix): o se impone la delectación terrena 
que inclina al pecado, o la celestial, empujada por Dios, como si el sujeto 
no tuviera parte en lo que hace. El hombre «ya no tiene libre arbitrio para 
evitar el pecado, sino que, por haber pecado, cayó en la necesidad de pe- 
car» (Augustinus, L. TI. C. 9, col. 470); «Mientras vivimos en esta vida 
mortal, hay en el hombre una cierta lucha entre dos deleites, el nocivo 
y el benéfico, el terreno y el celestial; el que venza de los dos arrastra 
el ánimo que consiente y se inclina (animum secum consentientem ac 
pronum trahit)» (L. IV, C. 4, col. 406). La Bula Cum occasione, de Ino- 
cencio X (a. 1653) condenó 53 proposiciones inspiradas en el libro. Pero 
el jansenismo encontró aceptación entre un grupo de personas que criti- 
caban el laxismo de los ambientes acomodados franceses (y de la corte 
de Luis XIV). Se trata de un rigorismo cristiano; con buenas intenciones, 
pero con injustas críticas y algunas deformaciones doctrinales. Pascal 
simpatizó con este movimiento. 


Trabajos recomendados 
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+ Comparar Rm 7,14-25 y 8,5-9, 
+ Estudiar la libertad cristiana en Ga 5,13-25 y paralelos. 
+ Estudiar a Juan Pablo IL, Dominum et vivificantem, 33. 
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Lecturas recomendadas 


ERASMO, De libero arbitrio. 

B. PASCAL, Pensamientos. 

S. KIERKEGAARD, La enfermedad mortal. 
F. DOSTOIEVSKY, Crimen y castigo. 


Bibliografía selecta de referencia 
Sobre la herida de la libertad 


GUARDINI (1997) 151-195; GOZZELINO (1985) 263-292. Lúcidas apre- 
ciaciones de J. MOUROUX, La liberté chrétienne, Aubier, Paris 1966, 79-98; 
AA. VV. Liberté, liberation, en DSp IX (1976) 780-838: la libertad en el 
pensamiento (E. POUSSET), en la Escritura (J. GUILLET), en los Padres (A. 
SOLIGNAC) y en la mística cristiana (P. AGAÉSSE). Sobre el peso de la con- 
cupiscencia, también Ch. BAUMBARTNER, Concupiscence, en DSp II (1953) 
1344-1373; D. von HILDEBRAND, Nuestra transformación en Cristo, Encuen- 
tro, Madrid 1996, 169-194, 


Sobre el poder de una libertad herida 


El alcance de la libertad humana, marcada por el pecado original, es ob- 
jeto de debate desde Lutero; L. F. MATEO-SECO, Martín Lutero: Sobre la liber- 
tad esclava, Magisterio Español (EMESA ), Madrid 1978; G. CHANTRAINE, 
Erasme et Luther. Libre et serf arbitre, Namur, Paris 1981; O'CALLAGHAN 
(2003) 197-207: SaYÉs (1993) 59-124 y 165-183; CAPDEVILA (1994) 366- 
440; GANOCZY (1991) 289-320. 
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PARTE IV 
RENACIDOS EN CRISTO (GRACIA) 


«Lo que dije en el libro VI que “Adán, 
hecho a imagen de Dios, la perdió por el 
pecado”, no se ha de tomar como si no 
hubiera quedado nada de ella, sino que 
quedó tan deforme que necesita de nue- 
va formación» (San Agustín, Retracta- 
tiones, 11,24). 

«La meta y la salvación del hombre ra- 
dica en la realización de la idea de la 
humanidad auténtica, hecha realidad en 
la Encarnación del Verbo y repetida en 
el orden de la criatura por los santos, 
que justamente por ello, por la santidad, 
son católicos (universales)» (Th. Haec- 
ker, Qué es el hombre”). 


Hemos descrito los rasgos del ser humano como imagen de Dios. 
Pero es un ser en curso. Todavía no ha alcanzado su fin. Por sí solo, no 
sabe en qué consiste ni cómo lo puede lograr. Y esto está agravado por 
una situación de naturaleza caída. Es lo que hemos visto hasta ahora: la 
doctrina cristiana sobre el ser humano iluminada principalmente desde 
la perspectiva de la creación. 

Ahora cambiamos de perspectiva y nos centramos en el Misterio 
Pascual. Es la segunda parte de la antropología, que trata del modo en 
que Dios ha establecido el fin del hombre en Cristo, y el camino para 
que pueda regenerarse del pecado y llegar a Él. 

La imagen del hombre fue establecida en la creación. En cambio, el 
fin del hombre y el camino para regenerarse han sido revelados y esta- 
blecidos por Dios en la historia, a través de la alianza con Israel y su ple- 
nitud en Cristo. En Cristo resucitado contemplamos al hombre perfecto 
(anticipado en la Transfiguración). Él es el fin de todo ser humano. Y 
su Pascua se convierte en paso de la muerte a la vida, del hombre viejo 
al hombre nuevo. Símbolo eficaz de la transformación, que se aplica 
sacramentalmente a cada persona por la acción del Espíritu Santo. Así 
puede pasar del linaje de Adán al de Cristo, de la imagen deteriorada a 
la imagen plena. 

Lo que Dios dio al hombre en la creación es naturaleza, don ya 
poseído. Lo que le ha dado en la historia es gracia, don inmerecido e 
inesperado. Así se pueden distinguir, aunque no se pueden separar, na- 
turaleza y gracia. 


1. Th. HAECKER, Qué es el hombre, Guadarrama, Madrid 1961 (2*), 38. 
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Introducción: los dos aspectos del Misterio Pascual 


El Misterio Pascual es el centro de la revelación y de la salvación 
cristianas. Es lógico que también ocupe el centro en un manual de An- 
tropología. A través del Misterio Pascual, se revela el fin del hombre y 
se instaura el camino por el que se alcanza. Hemos estudiado ya cuál es 
el significado antropológico del Misterio Pascual, pero interesa que lo 
desarrollemos poniéndolo en relación con la gracia. 

El Misterio Pascual tiene dos momentos, con distinto significado: 
la muerte y la resurrección de Cristo; el sacrificio de la cruz merece el 
perdón de Dios; y de la resurrección viene la fuerza que renueva a cada 
hombre. De este modo, en el Misterio Pascual se encuentran los dos 
aspectos tradicionales del tratado sobre la gracia: el perdón (Justifica- 
ción) y la renovación en Cristo (Santificación). Y no se pueden separar, 
porque se dan siempre unidos: «Porque en la muerte de Cristo, nuestra 
muerte ha sido vencida; y en su resurrección, hemos resucitado todos» 
(Prefacio Pascual II). 

El sacrificio de Cristo nos va a dar una clave y una solución para 
el dolor humano, que hemos estudiado en los capítulos anteriores. Y la 
gloria del Misterio Pascual, con la difusión del Espíritu Santo nos va a 
dar el contexto necesario para estudiar lo que es la gracia. Sin entender 
el efecto del Misterio Pascual en nosotros y sin hablar del Espíritu San- 
to, que nos lo transmite, no podemos entender lo que es la gracia. Por 
eso, dedicaremos el tercer punto de este capítulo a estudiar la efusión 
del Espíritu Santo como fruto del Misterio Pascual. 
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AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Oh Dios, tu Hijo, Jesucristo, Señor nuestro, por medio de su pa- 
sión ha destruido la muerte que, como consecuencia del antiguo peca- 
do, a todos los hombres alcanza. Concédenos hacernos semejantes a 
él. De este modo, los que hemos llevado grabada, por exigencia de la 
naturaleza humana, la imagen de Adán, el hombre terreno, llevaremos 
grabada en adelante, por la acción santificadora de tu gracia, la ima- 
gen de Jesucristo, el hombre celestial. Que vive y reina por los siglos de 
los siglos. Amén» (Viernes Santo, oración inicial 2). 

«Hay un doble aspecto en el misterio pascual: por su muerte nos 
libera del pecado, por su Resurrección, nos abre el acceso a una nueva 
vida» (CEC 654); «En la liturgia de la Iglesia, Cristo significa y realiza 
principalmente su misterio pascual (...). Cuando llegó su hora, vivió el 
único acontecimiento de la historia que no pasa (...). El acontecimiento 
de la Cruz y de la Resurrección permanece y atrae todo hacia la Vida» 
(CEC 1085). 

1. El Misterio de la gracia es la salvación de Dios en cuanto se 
aplica a cada hombre. Y comprende dos aspectos: la reparación del 
pecado, y la elevación a la comunión con Dios. 

2. Dios ha revelado su designio de salvar «a todos los pueblos» a 
través de la alianza con Israel. Esa alianza y la historia de la salvación 
han llegado a su plenitud con la encarnación, vida, muerte y resurrec- 
ción de su Hijo Jesucristo. Y tienen como momento culminante el Mis- 
terio Pascual. 

3. Por voluntad de Dios, la Pascua de Cristo se ha convertido en 
sacrificio expiatorio, donde Cristo se ofrece a sí mismo. Y, en símbolo 
eficaz de la regeneración, del paso del hombre viejo, marcado por el 
pecado, al hombre nuevo, renacido por el Espíritu Santo. Son los dos 
aspectos del Misterio Pascual y los dos aspectos de la gracia. 

4. El Espíritu Santo es el don del Padre y nos lo da en Cristo por 
el Misterio Pascual. Con la resurrección de Cristo, se ha difundido el 
Espíritu Santo sobre sus discípulos para convertirlos en hijos de Dios, e 
incorporarlos a su Cuerpo que es la Iglesia. 

5. El Misterio Pascual se celebra y se aplica en los sacramentos. En 
el bautismo, simbólica y realmente, se muere con Cristo para resucitar 
con El. En la Eucaristía, se crece en la comunión con Cristo. En la peni- 
tencia, se renueva la vida del Espíritu Santo. En los demás sacramentos 
aumenta de distintas formas. 
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Fundamentos doctrinales 


Este tema es tan central que, en realidad, abraza todo el misterio 
cristiano, todo lo que el cristianismo tiene de oferta salvadora. 

Fundamentos bíblicos. El Misterio Pascual es el centro de la fe cris- 
tiana y el culmen de la historia de la Alianza. Es un hecho realmente 
sucedido en la historia y, al mismo tiempo, un símbolo eficaz de la rege- 
neración del hombre en Cristo. San Pablo desarrolla esta doctrina, que 
es la base de su antropología: 


«¿Es que ignoráis que cuantos fuimos bautizados en Cristo Jesús, 
fuimos bautizados en su muerte? Fuimos pues, con él sepultados por el 
bautismo en la muerte, a fin de que al igual que Cristo resucitó de entre 
los muertos por medio de la gloria del Padre, así también nosotros viva- 
mos una vida nueva (...). Si hemos muerto con Cristo, sabemos que tam- 
bién viviremos con él (...). Su muerte fue un morir al pecado de una vez 
para siempre; mas su vida es un vivir para Dios. Así también vosotros, 
consideraos como muertos al pecado y vivos para Dios en Cristo Jesús» 
(Rm 6,3-11). 


Historia doctrinal. La fe de la Iglesia en este punto está íntima- 
mente unida a la celebración litúrgica que se basa, precisamente, en 
ese carácter simbólico y a la vez eficaz del Misterio Pascual. Los siete 
sacramentos hacen constante eco y aplicación de este misterio, especial- 
mente, la Eucaristía. 

En el Catecismo. Este tema aparece especialmente al tratar de la re- 
surrección de Cristo (654) y al presentar los fundamentos de la Liturgia 
cristiana (1084-1092, 1103-1108). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 


1. LA MUERTE DE CRISTO COMO SACRIFICIO REDENTOR 
a) El sacrificio redentor y el perdón de Dios. 


La muerte de Cristo es, en primer lugar, un sacrificio. Cristo en 
la cruz ofrece los sufrimientos injustos que padece, y los ofrece im- 
plorando el perdón de los hombres. La ofrenda de Cristo es la ofrenda 
pacificadora de la nueva Alianza, el pago sacrificial del pecado. Así lo 
interpreta hermosamente, desde dentro de la tradición bíblica, la Carta 
a los Hebreos. 
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La Carta a los Hebreos es la explicación profunda de por qué el 
Mesías, Hijo de Dios, ha querido morir en el oprobio. Presenta la muerte 
de Cristo como sacrificio: «Cristo se presentó como Sumo Sacerdote de 
los bienes futuros (...) con su propia sangre, consiguiendo una redención 
eterna. Pues si la sangre de los machos cabríos y de toros (...) santifica 
con su aspersión (...) cuánto más la sangre de Cristo que, por el Espíritu 
Eterno se ofreció a sí mismo sin tacha a Dios, purificará de las obras 
muertas nuestra conciencia para rendir culto a Dios vivo» (Hb 9,11-14); 
«Cristo se ofreció una sola vez para quitar los pecados de todos» (Hb 
9,27); «Somos santificados de una vez para siempre por la ofrenda del 
cuerpo de Jesucristo» (Hb 10,10). Y en la Primera Carta de san Pedro 
«Cargado con nuestros pecados subió al leño, para que, muertos al peca- 
do, vivamos para la justicia. Sus heridas nos han curado» (1 P 2,24). «La 
obediencia de Jesús transformó la maldición de la muerte en bendición» 
(CEC 1009). 


La muerte de Cristo es el sacrificio cristiano: Ya no hay otro. El 
culto cristiano de alabanza y reconocimiento de Dios se centran en este 
único sacrificio, renovado sacramentalmente. Porque Dios ha querido, 
somos perdonados y reconciliados por este medio. Lo celebramos cons- 
tantemente en acción de gracias y para que su efecto de perdón y recon- 
ciliación con Dios llegue a nosotros. 


Dice J. Ratzinger: «La cruz es, pues, un movimiento que va fun- 
damentalmente de arriba a bajo. No es la obra de reconciliación que la 
humanidad ofrece al Dios airado, sino la prueba del amor incomprensi- 
ble de Dios que se anonada para salvar al hombre. Es su acercamiento a 
nosotros, y no al revés. Con el cambio de la idea de expiación, núcleo de 
lo religioso, tanto el culto cristiano como toda la existencia toman una 
nueva dirección. En el cristianismo, la adoración es ante todo acción de 
gracias por haber sido objeto de la acción salvadora de Dios. Por eso la 
expresión esencial del culto cristiano se llama con razón eucaristía, ac- 
ción de gracias» (Introducción al cristianismo, 11,2,2,a'). 


San Anselmo de Canterbury encontró otra categoría para expresar- 
lo: la satisfacción vicaria. Cristo satisface a Dios lo que nosotros debe- 
mos. Aunque es una categoría jurídica y menos bíblica que la categoría 
de sacrificio, expresa también un aspecto del misterio: Cristo ha mere- 
cido nuestra salvación. 


San Anselmo pensaba en la causa de la Encarnación (Cur Deus 
homo: ¿Por qué Dios se hizo hombre?). E, inspirándose en san Pablo, 
encontró una «razón necesaria» en la doctrina de la satisfacción vica- 


1. J. RATZINGER, Introducción al cristianismo, Sígueme, Salamanca 2005, 236. 
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ria. El pecado supone una ofensa infinita, por eso, el orden de la justi- 
cia reclamaba una reparación infinita. Solo el sacrificio de Cristo podía 
merecerla. El ha pagado muriendo por nosotros. Hay que entender esta 
«satisfacción vicaria» como un modelo de interpretación y no en senti- 
do estricto, como si Dios exigiera una venganza. En realidad, el mismo 
Cristo que muere en la cruz perdona a los hombres, mostrando cómo es 
el amor divino. La obediencia del Hijo hasta el final se convierte en el 
sacrificio cristiano y es la gran fuente del mérito cristiano. Esto se com- 
pleta con la resurrección gloriosa, manifestación del poder salvador de 
Dios, que saca bien del mal. 


b) «Salvifici doloris», un nuevo sentido del sufrimiento 


Además, con su sufrimiento y muerte, Cristo encarna todo lo que 
significa el Siervo de Yahvé, asumiendo el dolor del mundo, especial- 
mente el de los inocentes, y ofreciéndolo. Lo hemos estudiado ya en 
la parte bíblica, pero nos interesa recordarlo. Todo dolor humano y la 
misma muerte pueden adquirir, unidos al sufrimiento y muerte Cristo, 
un valor sacramental (reforzado y expresado por el sacramento de la 
unción). Esta es la «ciencia de la cruz» (Edith Stein). 


Dice Juan Pablo II: «Esta es una gran revelación cristiana: “Suplo 
en mi carne —dice el apóstol Pablo, indicando el valor salvífico del su- 
frimiento— lo que falta a las tribulaciones de Cristo por su cuerpo que 
es la Iglesia” (Col 1,24). Estas palabras parecen encontrarse al final del 
largo camino por el que discurre el sufrimiento presente en la historia del 
hombre e iluminado por la palabra de Dios. Ellas tienen el valor casi de 
un descubrimiento definitivo que va acompañado de alegría; por ello el 
Apóstol escribe: “Ahora me alegro de mis padecimientos por vosotros”» 
(Salvifici doloris, 1). «Padeciendo por nosotros, nos dio ejemplo para 
seguir sus pasos y, además abrió el camino, con cuyo seguimiento la vida 
y la muerte se santifican y adquieren nuevo sentido (...). Urgen al cris- 
tiano la necesidad y el deber de luchar, con muchas tribulaciones, contra 
el demonio, e incluso de padecer la muerte. Pero, asociado al misterio 
pascual, configurado con la muerte de Cristo, llegará, corroborado por la 
esperanza, a la resurrección (...). Cristo resucitó; con su muerte destruyó 
la muerte y nos dio la vida, para que, hijos en el Hijo, clamemos en el 
Espíritu: ¡Abba!, ¡Padre! (cfr. Rom 8,15; Gal 4,6; Jn 1,22 y 3,1-2)» (GS 
22, in fine). 


La doctrina del pecado original señala que todo sufrimiento hu- 
mano proviene del pecado. Cada cristiano adulto sabe que es pecador 
por sus pecados personales. Y, por tanto, que necesita purificación para 
hacerse digno del amor de Dios. La tradición de la Iglesia solo excluye 
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al Señor y a la Virgen de esta necesidad. Por otra parte, el Libro de Job, 
las precisiones de los profetas y del mismo Cristo (Jn 9,3), nos revelan 
que no existe una correspondencia exacta entre pecado y sufrimiento, 
y que el sufrimiento que cada uno padece no tiene necesariamente su 
causa en un pecado propio o de su familia. Abren esta perspectiva del 
sufrimiento redentor, que se completa en Cristo. 


El sufrimiento, que tiene una función de maduración en la vida psi- 
cológica, tiene también una función de maduración en la vida espiritual. 
Hay una rectificación del egoísmo producido por los pecados, que solo 
se corrige ofreciendo a Dios el propio sufrimiento y la propia muerte. El 
hombre moderno se rebela. Piensa que la felicidad es un derecho que se 
adquiere con solo nacer y que la vida está hecha para disfrutar. Por eso, 
el sufrimiento y la muerte son siempre horribles sorpresas. No reconoce 
que tenga pecado ni, por lo tanto, nada que pagar. Al contrario de Dante 
que, al inicio del Purgatorio, declara: «Y cantaré de aquel segundo reino, 
donde el humano espíritu se purga, y de subir al cielo se hace digno» 
(Canto 1,4-6). También es el mensaje final de Crimen y castigo, de Dos- 
toievsky, la redención en el dolor por amor. «Tú quisiste, Señor que tu 
Hijo unigénito soportara nuestras debilidades, para poner de manifiesto 
el valor de la enfermedad y la paciencia; escucha ahora las plegarias que 
te dirigimos por nuestros hermanos enfermos, y concede a cuantos se ha- 
llan sometidos al dolor, la aflicción o la enfermedad, la gracia de sentirse 
elegidos entre aquellos que tu Hijo ha llamado dichosos, y de saberse 
unidos a la pasión de Cristo para la redención del mundo» (Misa de la 
Unción de los Enfermos). 


También la muerte tiene un valor purificador. Es el mayor des- 
prendimiento de sí mismo. Ante ella, se experimenta la impotencia más 
absoluta y solo queda ponerse en manos de Dios: «en tus manos en- 
comiendo mi espíritu» (Lc 23,46; cfr. Sal 31,5). Al compartir Cristo 
nuestro sufrimiento y nuestra muerte, y al darles un sentido redentor, 
ha dado una nueva luz al sufrimiento humano y a la perspectiva de la 
muerte. 


«No tenemos un sumo sacerdote que no pueda compadecerse de 
nuestras flaquezas, ya que ha sido probado en todo, como nosotros, me- 
nos en el pecado (...) y, aun siendo Hijo, con sus padecimientos experi- 
mentó la obediencia y llegando a la perfección, se convirtió en causa de 
salvación eterna para todos los que le obedecen» (Hb 4,15-5,8-9). «El 
cristiano que une su propia muerte a la de Jesús ve la muerte como una 
ida hacia El y la entrada en la vida eterna» (CEC 1020; cfr. 1009). 


Aparte, todo sufrimiento humano, pero especialmente el de los ino- 
centes, es una llamada de Dios a nuestra conciencia. Y es parte impor- 
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tante de la vocación cristiana ser sensibles al sufrimiento que hay en 
el mundo y atenderlo; y ver a Cristo en los que sufren. Al describir el 
juicio final (Mt 25,31-46), el Señor anuncia que el criterio que distingue 
a los que entran en su Reino es haberse preocupado de los que sufren: 
«lo que hicisteis con estos (...) conmigo lo hicisteis» (Mt 25,40). 


«La primera y la segunda parte de la declaración de Cristo sobre el 
juicio final indican sin ambigiiedad cuán esencial es, en la perspectiva 
de la vida eterna de cada hombre el “pararse”, como hizo el buen sama- 
ritano, junto al sufrimiento de su prójimo, el tener “compasión” y, final- 
mente, el dar ayuda. En el programa mesiánico de Cristo, que es a la vez 
el programa del Reino de Dios, el sufrimiento está presente en el mundo 
para provocar amor, para hacer nacer obras de amor al prójimo, para 
transformar toda la civilización humana en la “civilización del amor”» 
(Salvifici doloris, 30). 


2. LA RESURRECCIÓN DE CRISTO Y LA RENOVACIÓN SACRAMENTAL 
a) La eficacia salvadora del Misterio Pascual 


La muerte de Cristo es el sacrificio cristiano que nos reconcilia con 
Dios. Y también expresa la solidaridad de Dios con nosotros, dando 
un nuevo sentido redentor al dolor humano, especialmente al dolor de 
los inocentes. Lo acabamos de ver. Es el primer aspecto del Misterio 
Pascual. Ahora nos interesa recordar el segundo aspecto. El paso de la 
muerte a la vida en Cristo tiene un efecto sacramental: es un símbolo 
que se nos aplica eficazmente. Somos regenerados, por la muerte y re- 
surrección de Cristo, por la acción del Espíritu Santo, que nos transmite 
la vida del resucitado. 

Cristo resucita como primicia de la victoria sobre el pecado y la 
muerte. Y abre el único camino conocido para la liberación del hom- 
bre. Quien quiera liberarse del pecado y de la muerte tiene que pasar por 
ÉL. Todo el que se asocie para vivir con Él, puede resucitar con Él. 


Cristo es el primero que resucita. Por eso, es primicia de la huma- 
nidad salvada: «Cristo resucitó de entre los muertos como primicia de 
los que murieron. Porque, habiendo venido por un hombre la muerte, 
también por un hombre viene la resurrección de los muertos. Pues del 
mismo modo que por Adán mueren todos, así también todos revivirán en 
Cristo» (1 Co 15,21-22); «Hasta que lleguemos todos a la unidad de la fe 
y del conocimiento del Hijo de Dios, al estado de hombre perfecto, a la 
plena madurez de Cristo» (Ef 4,13). 
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El Misterio Pascual de Cristo es símbolo eficaz, sacramento por el 
que tiene que pasar cada hombre para renovarse en Cristo. Primero se da 
una resurrección moral en Cristo, un paso del hombre viejo al hombre 
nuevo. Y esta resurrección moral anuncia también la resurrección física 
que tendrá lugar al final de los tiempos. Todo esto está admirablemente 
expresado en san Pablo y lo hemos estudiado ya. 


b) La aplicación sacramental del Misterio Pascual 


La Liturgia de la Iglesia no es otra cosa que la celebración y dispen- 
sación del Misterio Pascual. Los sacramentos, al mismo tiempo que re- 
cuerdan con agradecimiento la salvación de Dios (anámnesis), aplican 
su misterio a cada persona: le hacen llegar el perdón y la reconciliación 
con Dios; le renuevan interiormente haciéndole pasar del hombre viejo 
al hombre nuevo; y le insertan en la comunión del Cuerpo de Cristo que 
es la Iglesia. 


«La Economía sacramental (...) consiste en la comunicación (o “dis- 
pensación”) de los frutos del Misterio Pascual de Cristo en la celebración de 
la liturgia “sacramental” de la Iglesia» (CEC 1076; cfr. 1085; 1110-1112). 


El Misterio Pascual se aplica en primer lugar, en el Bautismo. La 
Liturgia bautismal expresa la muerte del hombre viejo y el renacimiento 
en Cristo. El cristiano es una nueva criatura (2 Co 5,17), que ha muerto 
al pecado (Rm 6,3) o a la condición del hombre viejo y ha renacido «del 
agua y del Espíritu» (Jn 3,3) para vivir la vida de Cristo. 


Hemos citado ya este texto clave de san Pablo: «Los que por el 
Bautismo nos incorporamos a Cristo fuimos incorporados a su muerte. 
Por el Bautismo fuimos sepultados con él en la muerte, para que, así 
como Cristo fue despertado de entre los muertos por la gloria del Padre, 
así nosotros andemos en una vida nueva. Porque, si nuestra existencia 
está unida a él en una muerte como la suya, lo estará también en una 
resurrección como la suya» (Rm 6,3-5); «Sepultados con él por el bau- 
tismo, con el también habéis resucitado por la fe en la acción de Dios» 
(Col 2,12). Comenta el Catecismo: «El Bautismo no solamente purifica 
de todos los pecados, hace también del neófito “una nueva creación” (2 
Co 5,17), un hijo adoptivo de Dios (cfr. Ga 4,5-7), que ha sido hecho 
“partícipe de la naturaleza divina” (2 P 1,4), miembro de Cristo (cfr. 
1 Co 6,15; 12,27), coheredero con Él (Rm 8,17) y templo del Espíritu 
Santo (cfr. 1 Co 6,19)» (CEC 1265). En el Sábado Santo, se bendice el 
agua bautismal: «Que esta agua reciba, por el Espíritu Santo, la gracia 
de tu Unigénito, para que el hombre, creado a tu imagen y limpio en el 
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Bautismo, muera al hombre viejo y renazca como un niño, a la nueva 
vida por el agua y el Espíritu». 


El sacramento de la Confirmación, unido al Bautismo, es una pro- 
longación de Pentecostés: «De la celebración se deduce que el efecto del 
sacramento es la efusión plena del Espíritu Santo, como fue concedida 
en otro tiempo a los Apóstoles el día de Pentecostés» (CEC 1302). 


Hay un nuevo pueblo de ungidos, según el hermoso texto de la Pri- 
mera carta de san Pedro: «vosotros sois linaje escogido, sacerdocio real, 
nación santa, pueblo adquirido en propiedad, para que pregonéis las ma- 
ravillas de Aquel que os llamó de las tinieblas a su luz admirable» (1 P 
2,9). «Por la Confirmación, los cristianos, es decir, los que son ungidos, 
participan más plenamente en la misión de Jesucristo y en la plenitud del 
Espíritu Santo que este (Cristo) posee» (CEC 1294). 


La Eucaristía es la celebración perpetua del Misterio Pascual. Y 
por la acción del Espíritu Santo, renueva en Cristo a quienes participan. 
Al unirnos a su humanidad, participamos de su vida divina por el Espíri- 
tu Santo. La Eucaristía compendia el triple carácter del Misterio Pascual 
como ofrenda pacificadora de la nueva Alianza, símbolo eficaz de la 
renovación, y comunión en el Cuerpo de Cristo por el Espíritu Santo. 


Nicolás Cabasilas: «Él es nuestro huésped y nuestra morada (...) 
Cristo mismo está entrañado en nosotros y se derrama por todas nuestras 
articulaciones, ocupa lo más íntimo de nuestro ser y nos envuelve en Sí 
mismo (...); de manera que le habitamos y somos habitados y llegamos a 
ser con Él un solo y único Espíritu» (Vida en Cristo, 1V,1?). Y el Prefacio 
del Corpus (II de Eucaristía): «Ad mensam igitur accedimus tan admi- 
rabili sacramenti ut gratiae tuae suavitate perfusi, ad caelestis formae 
imaginem transeamus»: «Nos acercamos a la mesa de tan admirable sa- 
cramento para que traspasados con la suavidad de tu gracia pasemos a la 
imagen de la forma celestial»: se refiere a la forma definitiva del hombre 
resucitado en Cristo (sentido perdido en la traducción castellana actual). 
Comenta santa Edith Stein: «Cuando se acerca al altar junto con el sa- 
cerdote, siendo consciente de su condición de pecador y con vivo deseo 
de ser redimido, cuando hace sacrificio de sí mismo junto con los dones 
en sincera actitud sacrificial, el hombre es transformado en Cristo junto 
con esos mismos dones, y se convierte de modo plenamente real en un 
miembro vivo del Cuerpo de Cristo. Y cuando en la sagrada comunión 
recibe en sí al Señor, lo introduce dentro de sí, y vive en Cristo y Cristo 
en él» (La estructura de la persona humana, 1X, 11,13). 


2. Nicolás CABASILAS, La vida en Cristo, 120. 
3. BAC, Madrid 2002, 196-197. 
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Los demás sacramentos, bajo diversos aspectos desarrollan esta 
configuración con Cristo. 


El sacramento de la penitencia es una participación en el dolor de 
Cristo por los pecados y una renovación de la vida nueva ensombrecida 
o perdida por el pecado. El sacramento de la unción de los enfermos es 
una particular configuración con Cristo sufriente, Siervo de Yahvé y una 
renovación en la esperanza de la resurrección, por Cristo que vence el 
poder de la muerte. El sacramento del orden es una configuración con 
Cristo sacerdote, que ofrece al Padre su sacrificio acompañado de todo 
el Cuerpo de la Iglesia. El sacramento del matrimonio se entiende como 
parte singular de la comunión de los cristianos dentro de la Iglesia, e 
imagen de la unión de Cristo con su Iglesia, de su amor entregado hasta 
la muerte. Sobre la unción de enfermos, dice el Catecismo: «Por la gra- 
cia de este sacramento, el enfermo recibe la fuerza y el don de unirse 
más íntimamente a la Pasión de Cristo: en cierta manera es consagrado 
para dar fruto por su configuración con la Pasión redentora del Salvador» 
(CEC 1521). 


3. EL ESPÍRITU SANTO, UNCIÓN DE CRISTO Y PRENDA 
DE LA NUEVA ALIANZA 


El Misterio Pascual tiene como fruto la efusión del Espíritu Santo, 
que se nos da como principio de regeneración y de nueva vida. La doc- 
trina de la gracia no es otra cosa que la acción interior, santificadora, 
del Espíritu Santo. 


Dice San Simeón el Nuevo Teólogo: «Esta era la finalidad y destino 
de toda la obra de nuestra salvación realizada por Cristo: que los cre- 
yentes recibieran el Espíritu Santo» (Catequesis, VI). Dice Gaudium et 
spes: «El hombre cristiano, conformado con la imagen del Hijo, que es 
el Primogénito entre muchos hermanos, recibe las primicias del Espíritu 
(Rom 8,23), las cuales le capacitan para cumplir la ley nueva del amor. 
Por medio de este Espíritu, que es prenda de la herencia (Eph 1,14), se 
restaura internamente todo el hombre hasta que llegue la redención del 
cuerpo (Rom 8,23)» (GS 22). 


a) La Economía del Espíritu Santo 
Jesucristo, en su humanidad, ha recibido la plenitud de la unción 


del Espíritu Santo. Y de ahí procede toda la economía del Espíritu en la 
historia presente, toda su acción en la Iglesia y en cada cristiano. «Jesús 
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es el Ungido de Dios de una manera única: la humanidad que el Hijo 
asume está totalmente “ungida por el Espíritu Santo”. Jesús es constitui- 
do “Cristo” por el Espíritu Santo» (CEC 695). 


Dice san Ireneo: «En el nombre de Cristo, se sobreentiende “el que 
unge”, “el que es ungido”, y “la unción misma” con la que ha sido ungi- 
do. Ciertamente, ungió el Padre y fue ungido el Hijo, en el Espíritu, que 
es la unción. Como dicen las palabras de Isaías: “El Espíritu de Dios so- 
bre mí, porque me ha ungido”. Dando a entender al que unge, el Padre; al 
ungido, el Hijo; y la unción, que es el Espíritu» (Adv. Haer. 111,18,3*). El 
Espíritu Santo se da de distinta forma en tres momentos solemnes de la 
vida de Cristo: 1) En la Encarnación, que es por obra del Espíritu Santo; 
2) En el Bautismo, donde se inicia la vida pública (mesiánica) de Cristo, 
dando eficacia a su palabra y sus milagros; 3) Con la resurrección, con 
la que empieza un nuevo modo de presencia del Espíritu Santo en la 
Iglesia: Él causa su comunión jerárquica, de fe y caridad, y opera en el 
interior de cada cristiano, incorporándolo a Cristo. 


Los cuatro evangelios recogen el testimonio de Juan el Bautista, 
cuando declara que Jesús es el que bautiza con el Espíritu Santo. Jesu- 
cristo mismo, después de su resurrección, anuncia a sus discípulos que 
van al recibir la Promesa del Padre (Lc 24,49; Hch 1,4). 


Juan el Bautista confiesa: «Detrás de mí viene el que es más pode- 
roso que yo (...). Yo os he bautizado con agua, pero él os bautizará con 
el Espíritu Santo» (Mc 1,8; cfr. Mt 3,11; Jn 1,33); «Él os bautizará con 
Espíritu Santo y fuego» (Lc 3,16). San Lucas recoge las palabras finales 
del Señor: «Voy a enviar sobre vosotros la Promesa de mi Padre; pet- 
maneced en la ciudad hasta que seáis revestidos de lo alto» (Lc 24,49). 
Y al comienzo de los Hechos de los Apóstoles, se lee: «No os vayáis de 
Jerusalén, sino aguardad la Promesa del Padre que oísteis de mí: porque 
Juan bautizó con agua, pero vosotros seréis bautizados con Espíritu San- 
to dentro de pocos días» (Hch 1,4-5; cfr. 1,8). 

En su relato de la Última Cena, San Juan recoge las promesas de 
Cristo sobre el Espíritu. «Yo pediré al Padre y os dará otro Paráclito, para 
que esté con vosotros para siempre; el Espíritu de la verdad (...); no os 
dejaré huérfanos» (Jn 14,15-18); «El Paráclito, el Espíritu Santo, que el 
Padre enviará en mi nombre, os lo enseñará todo y os recordará todo lo 
que os he dicho» (14,23-26); «Cuando venga el Paráclito que yo os en- 
viaré de junto al Padre, el Espíritu de la verdad, que procede del Padre, él 
dará testimonio de mí» (15,26); «Os conviene que yo me vaya, porque si 
no me voy, no vendrá a vosotros el Paráclito, pero si me voy os lo enviaré 
y cuando él venga convencerá al mundo en lo referente al pecado y en lo 


4. SC 1952, 316. 
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referente a la justicia y en lo referente al juicio, porque el Príncipe de este 
mundo ha sido juzgado» (16,7-11); «Cuando venga él, el Espíritu de la 
verdad, os guiará hasta la verdad completa (...) os explicará lo que ha de 
venir (...); él me dará gloria porque recibirá de lo mío y os lo explicará a 
vosotros; todo lo que tiene el Padre es mío, por eso he dicho que recibirá 
de lo mío y os lo explicará» (16,13-15). 


Desde que Jesucristo resucita, entrega a sus discípulos el Espíritu 
Santo que había prometido (Jn 20,22). Así el Espíritu Santo está de 
un modo nuevo en el mundo: El Espíritu Santo que ha transformado el 
cuerpo glorioso de Cristo, se extiende sobre el cuerpo de la Iglesia. Así 
se cumplen las promesas de la Alianza. San Juan ve el comienzo de esta 
irradiación cuando la lanza traspasa el cuerpo de Cristo en la cruz y sale 
sangre y agua (Jn 19,34-35; 1 Jn 5,6-8). Muchos Padres de la Iglesia ven 
allí el nacimiento de la Iglesia, del costado del nuevo Adán, y glosan en 
este sentido las últimas palabras del evangelio de San Lucas, «Padre en 
tus manos entrego mi Espíritu» (Le 23,46). 


No hay que olvidar el notable texto de san Juan: «Jesús puesto en 
pie gritó: “Si alguno tiene sed, que venga a mí y beba; el que cree en mí, 
como dice la Escritura: de su seno manarán ríos de agua viva”. Esto lo 
decía refiriéndose al Espíritu que iban a recibir los que creyeran en él. 
Porque aún no había Espíritu, pues todavía Jesús no había sido glorifi- 
cado» (Jn 7,37-39). Inmediatamente después de resucitar: «Sopló sobre 
ellos y les dijo: “Recibid el Espíritu Santo”» (Jn 20,22). «Para que la 
bendición de Abraham llegara a los gentiles en Cristo Jesús, y por la fe 
recibiéramos el Espíritu de la promesa» (Ga 3,13-14). 


b) La efusión del Espíritu Santo 


En los Hechos de los Apóstoles, se narra el bautismo o la unción 
con el Espíritu Santo que la primitiva Iglesia recibe en Pentecostés, 
reunida alrededor de los Doce con Pedro (Hch 2,3). De aquí procede 
lo que es la Iglesia: la comunidad de los Apóstoles y discípulos del 
Señor, fundada por el Señor (piedra angular) y ungida por el Espíritu 
Santo; que ha crecido a lo largo del espacio del mundo y del tiempo de 
la historia. 


En el día de Pentecostés, las lenguas de fuego «se repartieron» sobre 
cada uno de los discípulos (cfr. Hch 2,3). San Pedro declara que se han 
cumplido las profecías de la Nueva Alianza (cfr. J1 3,1-5): «exaltado por 
la derecha de Dios ha recibido del Padre el Espíritu Santo prometido y ha 
derramado lo que vosotros veis y oís» (Hch 2,33); «Que cada uno se haga 
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bautizar en el nombre de Jesucristo, para remisión de vuestros pecados 
y recibiréis el don del Espíritu Santo, pues la promesa es para vosotros y 
para vuestros hijos (...) y para todos cuantos llame el Señor Dios nuestro» 
(Hch 2,38-39). En la conversión del centurión Cornelio queda claro que, 
como estaba prometido, la salvación cristiana es para todos los hombres 
(cfr. Hch 10,15-45): «quedaron asombrados al ver que el don del Espíritu 
Santo había sido derramado también sobre los gentiles» (Hch 10,44-45). 
Escribe san Pablo a los primeros: «Fuisteis sellados con el Espíritu Santo 
de la promesa» (Ef 1,13); «ya sois descendencia de Abraham, herederos 
según la promesa» (Ga 3,29). 

San Ireneo: «Después de la resurrección (...) los apóstoles, con el 
poder del Espíritu Santo enviados por Él por toda la tierra, convoca- 
ron a los gentiles, enseñando a los hombres el camino de la vida (...) 
distribuyendo y suministrando a los creyentes este Espíritu que habían 
recibido del Señor. Así instituyeron y fundaron esta Iglesia» (Dem. ap. 
417); el Verbo «hizo brotar ríos en abundancia, diseminando el Espíritu 
Santo sobre la tierra, según lo había prometido mediante los profetas, 
que extendería al fin el Espíritu sobre la faz de la tierra» (Dem. ap. 89%). 
El Catecismo de la Iglesia explica que la «plenitud del Espíritu no debía 
permanecer únicamente en el Mesías, sino que debía ser comunicada a 
todo el pueblo mesiánico (cfr. Ez 36,25-27; Jl 3,1-2)» (CEC 1287); «La 
economía de la salvación actúa en el marco del tiempo, desde su cumpli- 
miento en la Pascua de Jesús y la efusión del Espíritu Santo, el fin de la 
historia es anticipado, como pregustado, y el Reino de Dios irrumpe en 
el tiempo de la humanidad» (CEC 1168). 


c) El doble efecto de la acción del Espíritu Santo 


La efusión o unción del Espíritu Santo, que procede de la plenitud 
del Cristo glorioso, tiene un doble efecto: congrega a la Iglesia y renue- 
va a cada cristiano. El Espíritu Santo es alma de la Iglesia. Y también 
es el principio del perdón y de la nueva vida en cada cristiano. Por eso, 
cada cristiano es también un «ungido»: «Vosotros estáis ungidos por el 
Santo» (1 Jn 2,20; cfr. 2 Co 1,21). La unción de Pentecostés se prolonga 
en los sacramentos. 


«Oh Dios que por la Unción del Espíritu Santo constituiste a tu Hijo 
Mesías y Señor, y a nosotros, miembros de su Cuerpo, nos haces partí- 
cipes de su misma unción; ayúdanos a ser en el mundo testigos fieles 
de la redención que ofreces a todos los hombres» (Misa Crismal, Jue- 


5. FuP2 (1992) 144, 
6. FuP2 (1992) 212. 
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ves Santo). «Del agua y del Espíritu engendras en el seno de la Iglesia, 
virgen y madre, un pueblo de sacerdotes y reyes, congregado de entre 
todas las naciones en la unidad y santidad de tu amor» (Del prefacio del 
Bautismo). 


Se cumplen así las promesas de la nueva Alianza. Por una parte, se 
constituye el nuevo pueblo de Dios, congregado por el Espíritu Santo. 
Y también se cumplen las promesas del cambio de corazón. El Espíritu 
Santo va a ser la nueva ley infundida en los corazones que impulsa a 
vivir el doble mandamiento de la caridad. 


«Pondré mi Ley en sus entrañas y la escribiré sobre sus corazones» 
(Ir 31,23.24; Hb 8,10; 10,16); «Quitaré de vuestra carne el corazón de 
piedra y os daré un corazón de carne; infundiré mi Espíritu en vosotros 
y haré que os conduzcáis según mis preceptos y observéis y practiquéis 
mis normas» (Ez 36,24-27). «Y les daré un solo corazón y pondré en 
ellos un espíritu nuevo: quitaré de su carne el corazón de piedra y les daré 
un corazón de carne para que caminen según mis preceptos y así sean mi 
pueblo y Yo sea su Dios» (Ez 11,19-20, cfr. 18,31). 


Hay un paralelismo entre la comunión que causa el Espíritu Santo 
y la cadena de rupturas en las que se había desplegado el pecado. 


«Mas la reconciliación no puede ser menos profunda de cuanto es la 
división. La nostalgia de reconciliación y la reconciliación misma serán 
plenas y eficaces en la medida en que lleguen —para así sanarla— a aquella 
laceración primigenia que es la raíz de todas las otras, la cual consiste 
en el pecado» (Reconciliatio et poenitentia, 3). Comenzando por la re- 
conciliación con Dios, el ser humano restaura su división interior, puede 
aumentar su comunión con los demás e iniciar una reconciliación con la 
naturaleza que solo puede llegar a ser plena en el más allá. 


Precisamente en ese contexto de comunión que restaura la división 
radical de la humanidad, es donde se comprende el misterio profundo 
de la Iglesia: según la notable expresión de Lumen Gentium: «La Igle- 
sia es, en Cristo, como un sacramento, o sea, signo e instrumento de la 
unión íntima con Dios y de la unidad de todo el género humano» (LG 
1). Dice el Catecismo: «Dios creó al mundo en orden a la comunión en 
su vida divina, “comunión” que se realiza mediante la “convocación” 
de los hombres en Cristo, y esa “convocación” es la Iglesia. La Iglesia 
es la finalidad de todas las cosas» (CEC 668; 331, 1043-1046). 


Dice san Fulgencio de Ruspe: «Pedimos que con la misma gracia 
con la que la Iglesia se constituyó en Cuerpo de Cristo, todos los miem- 
bros, unidos en la caridad, perserveren en la unidad del mismo cuerpo 
(...). El Espíritu Santo, que es el mismo Espíritu del Padre y del Hijo, 
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en aquellos a quienes concede la gracia de la adopción divina, realiza lo 
mismo que llevó a cabo en aquellos de quienes se dice, en el libro de los 
Hechos de los Apóstoles, que habían recibido este mismo Espíritu. De 
ellos se dice, en efecto: “En el grupo de los creyentes todos pensaban y 
sentían lo mismo”: pues el Espíritu único (...) había creado un solo cora- 
zón y una sola alma en la muchedumbre de los creyentes» (A Mónimo, 
L. 11,11-125). «Tú (...) has derramado el Espíritu para hacer de todas las 
naciones un solo pueblo nuevo, que tiene como meta, tu reino, como 
estado, la libertad de tus hijos, como ley, el precepto de tu amor» (Del 
Prefacio Común, VID. 


La Iglesia es, en el mundo, ese fermento que debe reunir todo con 
«la caridad de Dios que ha sido derramada con el Espíritu Santo que 
se nos ha dado» (Rm 5,8). Pero estudiarlo pertenece a otro tratado, el 
de Eclesiología. Aquí nos corresponde fijarnos en el efecto que se pro- 
duce en cada ser humano. Ha recibido el Espíritu Santo «como semilla 
de generación divina y consagrante del nacimiento celeste, prenda de 
la herencia prometida y especie de garantía escrita para la salvación 
eterna. El nos hace templo de Dios y nos convierte en morada suya 
(...) dado como inhabitante de nuestros cuerpos y como realizador de 
la santidad. Actuando así en nosotros conduce nuestros cuerpos hacia 
la eternidad y la resurreción de la inmortalidad» (Novaciano, De Tri- 
nitate, 169*). 


Trabajos recomendados 


+ Estudiar el misterio de la salvación en Ef 1,3-14. 

+ Comparar las anámnesis de las cuatro Plegarias Eucarísticas del Misal 
Romano. 

+ Resumir la acción del Espíritu Santo en el Catecismo, nn. 683-747. 

+ Mirar en el índice del Catecismo, la «Efusión del Espíritu Santo». 


Lecturas recomendadas 
+ JUAN PABLO Il, Catequesis sobre el Credo, MU, Creo en el Espíritu 
Santo. 


+ JUAN PaBLO Il, Encíclica, Dominum et vivificantem, Parte l (mn. 
3-26). 


7. CCL 91,46-48. 
8. FuP 8 (1996) 253. 
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+ El Misterio Pascual en el Catecismo de la Iglesia Católica nn. 561-655 
y 1076-1134. 
+ J. L. LorDA, El fermento de Cristo (Rialp). 


Bibliografía selecta de referencia 


La relación de la historia de la salvación con el Espíritu Santo y la dis- 
pensación del Misterio Pascual en LorRDA (2004) 45-82, con bibliografía 
389-393; CLÉMENT (1983) 242-262; GANOoczY (1991) 300-313; J. CORBON, 
Liturgia Fundamental. Misterio-celebración-vida, Palabra, Madrid 2001; B. 
FORTE, L'eternitá nel tempo. Saggio di antropologia ed etica sacramentale, 
Paoline, Torino 1993; J. LÉCUYER, El sacrificio de la nueva alianza, Herder, 
Barcelona 1969; G. Ramis, Misterio pascual, en DdeT 664-670; J. A. ABAD, 
La celebración del misterio cristiano, EUNSA, Pamplona 1996. 237-330. 
Además, G. TANGORRA, Prospettive antropologiche dei singoli sacramenti, 
en MORICONI (2001) 459-508; y C. ROCHETTA, L'uomo e i sacramenti. Temi di 
antropologia sacramentale, en ANCILLI (1981) 701-742. 
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17 
LA GRACIA DE DIOS 


Introducción: la gracia de Dios en la historia humana 


Mientras que, en la creación, Dios constituyó nuestra naturaleza, en 
la historia nos ha dado su gracia. Es gracia de Dios todo el misterio de 
nuestra salvación. Por el Misterio Pascual, con el Espíritu Santo nos lle- 
ga la reconciliación con el Padre y la renovación en Cristo: «En cuanto 
al plan de salvación de los hombres, realizado por el gran Dios y Sal- 
vador nuestro Jesucristo, según la bondad de Dios, ¿quién podrá negar 
que ese plan se cumple por la gracia del Espíritu Santo? (San Basilio, 
De Spir. XV1,39). Por eso, la gracia tiene esta dimensión trinitaria. Es 
gracia la reconciliación con el Padre. Es gracia la renovación en el Hijo. 
Es gracia la comunión en el Espíritu Santo. 

La palabra «gracia» es una de las más importantes del vocabulario 
cristiano: usada de muchas maneras y en distintos sentidos. Es un gran 
tema ecuménico, porque en la historia se han separado la tradición cató- 
lica, la ortodoxa y la protestante. Tendremos ocasión de estudiarlo. 

En la tradición teológica, por los debates históricos, es frecuente 
manejar una visión reducida del misterio de la gracia. Conviene en- 
tender bien lo que significa en cada contexto. Y situar el misterio de la 
gracia en toda su amplitud. 

En este capítulo, vamos a estudiar lo que la Escritura nos dice sobre 
la gracia y lo que han pensado las distintas tradiciones teológicas. Pero 
antes nos interesa ponerle el marco histórico y teológico, en que san 
Pablo contempla el misterio de la gracia; el designio salvador de Dios, 
misterio guardado en Dios y manifestado en la historia, que consiste en 
la elección en Cristo y está abierto a todos los hombres. 
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AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Oh Dios, que manifiestas especialmente tu poder con el perdón 
y la misericordia; derrama incesantemente sobre nosotros tu gracia, 
para que, deseando lo que nos prometes, consigamos los bienes del 
cielo. Por Jesucristo nuestro Señor. Amén» (Domingo XXVI). 

«En su Verbo, encarnado, muerto y resucitado por nosotros, nos 
colma de sus bendiciones y por él derrama en nuestros corazones el 
don que contiene todos los dones: el Espíritu Santo» (CEC 1082); «El 
Espíritu se llama don, porque con la palabra don se significa lo que se 
da afectuosa y gratuitamente, sin esperanza de remuneración; y, por 
consiguiente, cualesquiera dones y beneficios que Dios nos concede (y 
¿qué hay que no hayamos recibido de Dios, como dice el Apóstol? ), con 
ánimo piadoso y agradecido, debemos reconocer que se nos han dado 
por consentimiento y regalo del Espíritu Santo» (Catecismo Romano, 
I, VILS8). 

1. Desde toda la eternidad hemos sido elegidos en Cristo. Y somos 
llamados a identificarnos con El. Este es el fundamento de nuestra exis- 
tencia y de nuestra vocación como personas. 

2. La entera historia de la salvación, la elección divina de cada uno 
y el modo como nos llega son manifestación y efecto de la benevolencia 
y de la misericordia divinas. Son grandes dones de Dios, enteramente 
gratuitos e inmerecidos. Por eso, les llamamos gracia de Dios. 

3. Inspirada en la Escritura, la tradición cristiana llama «gracia» a 
todos los dones de la salvación, que nos sacan del pecado y nos con- 
ducen al fin querido por Dios. Es gracia el don del Espíritu Santo, que 
inhabita en el cristiano. Es gracia el perdón de Dios. Es gracia cada uno 
de los efectos interiores de la renovación en Cristo. Es gracia la comu- 
nión de los santos, la resurrección y la vida eterna. 

4, La tradición oriental, siguiendo a la patrística griega, llama «di- 
vinización» a la renovación del hombre por la acción del Espíritu Santo. 
Y llama «gracia» a la misma acción divina (energeia) que diviniza al 
hombre. 

5. La tradición católica, desde la Escolástica, llama «gracia santifi- 
cante», al estado del hombre renovado en Cristo, por el Espíritu Santo. 
Y llama «gracias actuales» a cada una de las ayudas concretas con las 
que Dios ilumina y mueve interiormente al cristiano. 

6. La postura protestante tradicional entiende por gracia solo el 
perdón de Dios, que llamamos justificación. Históricamente, lo ha se- 
parado de la santificación o renovación en Cristo, que suelen posponer 
hasta el fin de los tiempos. Pero, en realidad, el perdón de Dios, que nos 
llega con el Espíritu Santo es inseparable de la incorporación a Cristo, 
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con su doble efecto de transformación interior e inserción en el Cuerpo 
de Cristo, que es la Iglesia. 


Fundamentos doctrinales 


Vamos a estudiar, a continuación, los fundamentos bíblicos y el de- 
sarrollo histórico de la doctrina de la gracia. El Catecismo de la Iglesia 
Católica le dedica una sección, dentro de los fundamentos de la moral 
con cuatro apartados: justificación, gracia, mérito y santidad (1997- 
2029), además de otras muchas referencias. Los estudiaremos en los 
siguientes capítulos. 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. SALVACIÓN Y ELECCIÓN EN CRISTO, SEGÚN LA SAGRADA ESCRITURA 
a) El misterio de la benevolencia divina 


San Pablo está seguro de que en el tiempo de Jesucristo se ha 
cumplido un designio eterno del Dios vivo, el misterio de su piedad 
o misericordia para con los hombres. Un misterio oculto en Dios por 
toda la eternidad, anunciado por los profetas y realizado en Cristo, en 
la plenitud de los tiempos. Un misterio que ahora debe ser proclamado 
(predicado) por la Iglesia en todo el mundo. Pablo se siente llamado a 
«dar testimonio del Evangelio de la gracia de Dios» (Hch 20,24). Este 
misterio de gracia y misericordia, es que Dios quiere salvar a todas las 
naciones, a la humanidad entera, precisamente en Cristo. 


«Nos dio a conocer el misterio de su voluntad según el benévolo de- 
signio que se había propuesto realizar a través de él y llevarlo a cabo en 
la plenitud de los tiempos: recapitular en Cristo todas las cosas. En él, por 
quien también fuimos constituidos herederos predestinados según el de- 
signio de quien realiza todo según la determinación de su voluntad» (Ef 
1,9-14). «Dios me ha nombrado ministro de la Iglesia asignándome la 
tarea de anunciaros a vosotros su mensaje completo: el misterio que Dios 
ha tenido escondido desde siglos y generaciones y que ahora ha revelado 
a su pueblo santo. Dios ha querido dar a conocer a los suyos la gloria y 
riqueza que este misterio encierra para los gentiles: es decir, que Cristo 
es para vosotros la esperanza de la gloria» (Col 1,25-26). «Te envío para 
que les abras los ojos, para que se conviertan de las tinieblas a la luz (...), 
para que reciban el perdón de los pecados y parte en la herencia entre los 
santificados por la fe en mí» (Hch 26,18, cfr. 13,47). 


375 


RENACIDOS EN CRISTO (GRACIA) 


En la conclusión de la carta a los Romanos: «Según la revelación 
del misterio oculto por toda la eternidad, pero revelado ahora por las Es- 
crituras proféticas según el designio del Dios eterno ofrecido a todas las 
naciones para la aceptación de la fe» (Rm 16,25-26). «Según la piedad 
(eusebeia), en la esperanza de la vida eterna, que ha prometido el Dios 
que no miente, antes de todos los tiempos, y que en el momento oportuno 
ha revelado su palabra en la predicación que he creído, por mandato de 
Dios Salvador nuestro» (Tt 1,1-3); «Para que sepas cómo hay que condu- 
cirse (...) en la confesión del gran sacramento (misterio) de la piedad que 
ha sido revelado en la carne, justificado (probado) en el Espíritu, mos- 
trado a los ángeles, predicado a las naciones, aceptado en el cosmos y 
asumido en la gloria» (1 Tm 3,15-16); «Dios no nos ha destinado a la ira, 
sino a aceptar la salvación por nuestro Señor Jesucristo, que murió por 
nosotros, para que, despiertos o dormidos, vivamos con él» (1 Ts 5,9-10). 


Ese misterio de Dios ha tenido una historia, que es la entera historia 
de la salvación. Y es un misterio de elección gratuita, por parte de Dios, 
de llamada y de vocación. 


b) El misterio de la elección de Israel 


Todo el Antiguo Testamento manifiesta la gratuita elección de Is- 
rael. El plan de salvación de Dios para la humanidad pasa por este pue- 
blo, que es el «pueblo elegido». Por eso la elección de Israel, también 
encierra una bendición para todas las naciones, es decir, para toda la 
humanidad (Gn 12,3). 


Desde Abraham, la Alianza tiene una dimensión universal: «en ti 
serán bendecidas todas las naciones de la tierra» (Gn 12,3; 22,18 cfr. Jr 
4,2; Am 9,11-12; Hch 15,17). «Dios le prometió con juramento bendecir 
a las naciones por su descendencia» (Si 44,21). Los cristianos lo recor- 
darán (Hch 3,25). Por sus Profetas, Dios promete que congregará a todos 
los pueblos a adorarle en la ciudad santa (Is 60; cfr. Ap 21; Nm 24,17; 
Is 49,23; Mi 4,1-3; 5,6; Sal 72,10-15). La profecía tiene un conato de 
cumplimiento en la llegada de los Magos (cfr. Mt 2). Jesucristo recuerda: 
«vendrán de Oriente y Occidente (...) y se pondrán a la mesa en el Reino 
de Dios» (Mt 8,11; cfr. Lc 13,28-29). También san Pablo: «La Escritu- 
ra, previendo que Dios justificaría a los gentiles por la fe, anunció con 
antelación a Abraham esta buena nueva: “en ti serán bendecidas todas 
las naciones”. Así pues, los que creen son bendecidos con Abraham, el 
creyente» (Ga 3,8-9; Rm 15,8-12). 


En la historia de la salvación, el designio salvador de Dios, se con- 
centra en el Mesías, a quien, entre otros títulos, se le llama luz de las 
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gentes (Is 42,5-6), que ha de iluminar a todos los pueblos y a todos los 
hombres (Hch 15,17). 


«Te voy a poner por luz de las gentes para que mi salvación alcance 
hasta los confines de la tierra» (Is 49,6; cfr. Hch 13,47); promesas que 
son recordadas en el Canto de Simeón: «Han visto mis ojos tu salva- 
ción, la que has preparado para todos los pueblos, luz para alumbrar a las 
naciones y gloria de tu pueblo Israel» (Lc 2,30-32). «Yo soy la luz del 
mundo» (Jn 8,12), dice el Señor; «Él era la luz de los hombres», «la luz 
verdadera que ilumina a todo hombre» (Jn 1,5-9), dice san Juan. 


c) La elección en Cristo 


Con Jesucristo, la Antigua Alianza culmina en la Nueva. Se hace 
explícita la llamada de Dios a todos los hombres, porque Dios quiere 
que «el mundo se salve» (Jn 3,16). Todos los hombres son convocados, 
con una llamada universal: «Id, pues, y haced discípulos a todas las 
gentes» (Mt 28,18). 


«Porque tanto amó Dios al mundo que dio a su Hijo Unigénito para 
que todo el que crea en él no perezca, sino que tenga vida eterna. Por- 
que Dios no ha enviado a su Hijo al mundo para juzgar al mundo, sino 
para que el mundo se salve por él» (Jn 3,16-17). «La salvación viene de 
los judíos, pero llega la hora (ya estamos en ella) en que los adoradores 
verdaderos adorarán al Padre en Espíritu y en verdad» (Jn 4,22-23). En 
la parábola de las Bodas del Rey, los siervos «salieron a todos los cami- 
nos, reunieron a todos los que encontraron, malos y buenos, y la sala se 
llenó» (Mt 22,10). Hemos visto que san Pablo habla del «Misterio de 
Cristo, misterio que en generaciones pasadas no fue dado a conocer a 
los hombres (...): que los gentiles son coherederos, miembros del mismo 
cuerpo y partícipes de la misma promesa en Cristo Jesús, por medio del 
Evangelio» (Ef 3,4-6); «Esto para que la bendición de Abraham llegara 
a los gentiles» (Ga 3,14). 


En el Nuevo Testamento, los cristianos son, uno por uno, «elegi- 
dos según el previo designio de Dios, en la santificación del Espíritu y 
en la aspersión (purificadora) de la sangre de Cristo» (1 P 1,1-2), y con- 
vertidos en «linaje escogido (génos eclectón), sacerdocio real, pueblo 
de su propiedad» (1 P 2,9). 


Todos los que entran en el Reino de Dios, predicado por Jesucristo, 
son «elegidos» (eclectoi) (Lc 18,7; Mt 22,14). En el discurso sobre la 
Parusía, el Señor habla claramente de los elegidos (Mt 24,31), que son 
los destinados a la salvación (Mt 24,22; cfr. Mc 13,20-27); «Alegraos 
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de que vuestros nombres estén escritos en el cielo» (Lc 10,20). También 
san Pablo usa el término elegidos (eclectoi) para hablar de los cristianos 
(Rm 8,33; Col 3,12; 2 Tm 2,10; Tt 1,1; cfr. 2 Ts 2,13; 1 Ts 1,4). De todas 
formas, «muchos son los llamados y pocos los escogidos» (Mt 22,14): 
los invitados a la boda no quisieron entrar, y de entre los que entran, el 
Rey echa fuera al que no llevaba traje nupcial. Lo mismo sucede en el 
juicio final «serán congregadas delante de él todas las naciones» (Mt 
26,13) y separados los que han vivido de acuerdo con la Ley del Reino 
(la caridad), de los que no. 


San Pablo describe de qué modo hemos sido predestinados en dos 
hermosos textos (Ef 1,3-14 y Rm 8,28-30). Allí resume cómo repercute 
en cada cristiano la obra redentora de Cristo. Los textos dejan claro que 
existe un plan divino ordenado desde siempre para la salvación de los 
elegidos. Es la economía de la salvación. 


«Bendito sea el Dios y Padre de nuestro Señor Jesucristo, que nos 
bendijo con toda bendición espiritual en los cielos en Cristo, pues nos 
escogió en él antes de la constitución del cosmos para ser santos e in- 
maculados en su presencia, en el amor, predestinándonos (proorísas) a 
la adopción de hijos suyos por Jesucristo. (...) En el cual fuimos hechos 
herederos, predestinados según el designio de su voluntad (...). En El 
también vosotros, tras oír la Palabra de la verdad (...), fuisteis sellados 
con el Espíritu de la promesa, que es prenda de nuestra herencia» (Ef 
1,3-14); «Sabemos que todas las cosas contribuyen al bien de los que 
aman a Dios, de los que, según su designio son llamados. Pues a los que 
preconoció los predestinó (proórisen) a ser conforme a la imagen de su 
Hijo, para que fuera el primogénito entre muchos hermanos, y a los que 
predestinó, justificó, y a estos los glorificó» (Rm 8,28-30). Introduce, así, 
el verbo predestinar (proorizo: pre-determinar, pre-fijar) en el vocabula- 
rio cristiano (cfr. Hch 13,48; 2,47). 


d) Para todos los hombres 


Esta «elección» no significa exclusividad. San Pablo establece un 
paralelismo de mucha importancia teológica, y recuerda que del mismo 
modo que todos los hombres murieron en Adán, todos están llamados a 
renacer en Cristo. Lo mismo que el linaje de Adán afecta a todos, la sal- 
vación de Cristo, nuevo Adán, se dirige a todos. Por eso, puede hablarse 
de una vocación universal a la santidad. 


«Si por el delito de uno murieron todos, ¡cuánto más la gracia de 
Dios y el don otorgado por la gracia de un hombre, Jesucristo, se han 
desbordado sobre todos» (Rm 5,15); «Del mismo modo que en Adán 


378 


LA GRACIA DE DIOS 


mueren todos, así también todos revivirán en Cristo» (1 Co 15,21); «El 
amor de Cristo nos apremia al pensar que, si uno murió por todos, todos 
por tanto murieron; y murió por todos para que ya no vivan para sí los 
que viven, sino para aquel que murió y resucitó por ellos» (2 Co 5,14- 
15). Es interesante el comentario de San Juan a la sentencia de Caifás 
(«conviene que muera un hombre»): «Esto no lo dijo por sí mismo, sino 
que como era Sumo sacerdote aquel año profetizó que Jesús iba a morir 
por el pueblo, y no solo por el pueblo, sino para congregar a los hijos de 
Dios que estaban dispersos» (Jn 11,49-52). La misión de Cristo se ordena 
a la salvación de toda la familia humana e incluso a la recapitulación de 
todo el cosmos (Rm 8,20-22). 


Además, la voluntad salvífica universal de Dios, el deseo de que 
«todos los hombres se salven» está expresado en varios magníficos tex- 
tos de la Primera Carta a Timoteo. 


«Te ruego, ante todo que se hagan peticiones, oraciones, súplicas, 
acciones de gracias por todos los hombres (...). Esto es bueno y agradable 
a Dios, nuestro salvador, el cual quiere que todos los hombres se salven y 
vengan al conocimiento de la verdad. Porque uno es Dios, único también 
el mediador entre Dios y los hombres, Cristo Jesús, también hombre, que 
se entregó a sí mismo para redención de todos» (1 Tm 2,1-6); «Digna de 
fe es esta palabra y de toda aceptación: que Cristo vino al mundo para 
salvar a los pecadores, el primero de los cuales soy yo» (1 Tm 1,15). 
«Tenemos puesta nuestra esperanza en Dios vivo, que es el Salvador de 
todos los hombres, sobre todo de los creyentes» (1 Tm 4,10). 


e) Conclusión 


La idea de elección pone el acento sobre la iniciativa divina. Es 
Dios quien elige, por eso es gracia. Al mismo tiempo, es una elección o 
vocación que se dirige a cada ser humano, uno por uno. El mismo Dios 
que ha creado a cada persona, la llama a realizarse en Cristo. Lo primero 
lo hizo en la creación. Lo segundo lo hace en la historia, por la acción 
del Espíritu Santo. Este es el misterio de la salvación y el misterio de la 
gracia divina. 

Ahora vamos a recorrer los sentidos de la palabra «gracia» y la 
historia de la noción. Interesa que entendamos bien los diversos modos 
en que se emplea, porque esto permite enfocar y resolver muchas cues- 
tiones ecuménicas. 
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2. LA NOCIÓN DE «GRACIA» EN LA SAGRADA ESCRITURA 
a) En el Antiguo Testamento 


En su origen, era una palabra griega de uso común. La palabra grie- 
ga Charis y sus derivados se corresponden bastante bien con el signi- 
ficado común de la palabra castellana gracia. Tiene un doble sentido 
básico, que expresa: 1) La actitud de benevolencia de un superior que 
concede algo «por gracia» o gratuitamente; 2) Cada uno de los dones y 
regalos que el superior da y que el beneficiado recibe es una gracia. 


Además, la palabra «charis» está relacionada con el verbo «chairo», 
alegrarse. Designa el encanto o donaire de las personas y las cosas (tener 
gracia; ser grato, agradable, gratificante); y también los regalos y dones 
que agradan y alegran. En el griego clásico (Aristóteles, E.N. 5,8,1132b), 
designa todo favor otorgado por benevolencia y no por obligación, lo 
gratuito o que es gratis. Derivadamente, se llama «agraciado» al que ha 
recibido un don; y «agradecimiento» o «acción de gracias», a manifestar 
reconocimiento por el don recibido. 


En el Antiguo Testamento, los LXX usan habitualmente «charis» 
para traducir la palabra hebrea «jen», tanto cuando expresa la benevo- 
lencia divina, como la de los reyes y superiores, que otorgan sus dones. 
La Biblia destaca, como parte principal de la revelación, la ternura y 
misericordia (rajamin) de Dios; su piedad (jesed) y su predilección por 
Israel, a quien favorece (jen). 


En un importantísimo texto bíblico, Moisés, después de contemplar 
la gloria de Dios, exclamó: «Yahvé, Dios compasivo (rajum) y clemente 
(¡annum), lento a la ira, rico en piedad (jesed) y fidelidad (“emet), que man- 
tienes tu piedad (jesed) por mil generaciones» (Ex 34,6). El texto revela 
cómo es el Dios de Israel y tiene paralelos en los Salmos (Sal 86/85,15; 
103/102,8; 145/144,8; y en otros lugares (Nm 14,18; Dt 5,9-10). Dios es 
compasivo y clemente (cfr. Ex 34,6; 2 Cro 30,9; Ne 9,17.31; Sal 103/102,8; 
111/110,4; 145/144,8; Jl 2,13; Jon 4,2); rico o lleno «de piedad y fideli- 
dad» (Sal 25/24,10; 40/39,11ss.; 57/56,4; 61/60,8; 86/85,15; 115/114,1; 
138/137,2). 


Como hemos visto, el pueblo entero de Israel es el pueblo gratui- 
tamente elegido y beneficiado por la predilección divina. Dentro del 
pueblo, algunos hombres han sido particularmente elegidos y Dios les 
ha concedido sus dones. La elección divina es siempre gratuita, porque 
Dios elige a quien quiere (Ex 33,19). La Biblia emplea una expresión 
característica: «han encontrado gracia a los ojos de Dios». 
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Noé «halla gracia» (jen) a los ojos de Dios (Gn 6,8); también Moisés 
(Ex 33,12; 34,9) y el propio Israel (Jr 31,3). Filón de Alejandría refirién- 
dose a Noé, se pregunta: «¿obtuvo gracia o fue reputado digno de gracia? 
(...); hallar gracia no quiere decir solo llegar a ser grato (...); todas las 
cosas son gracia de Dios, nada es don de la criatura» (Legum allegoriae 
3,78). El hombre justo solicita espontáneamente la bondad divina. Así 
los salmos imploran o se refieren más de cien veces a la piedad o mise- 
ricordia de Dios (jesed) que llena la tierra (cfr. Sal 33/32,5; 119/118,64). 


b) En los sinópticos y en los Hechos 


El misterio de Jesucristo es una gran alegría y un gran don para toda 
la humanidad (Lc 2,10.32): en Él se cumplen las promesas hechas por 
Dios a Israel. Toda la misión de Cristo es una inmensa gracia de Dios, 
manifestación de la benevolencia divina. Así aparece en los Evangelios 
sinópticos, aunque solo san Lucas usa la palabra. 


La palabra no aparece en los evangelios de San Mateo y San Marcos, 
salvo en la forma derivada «Eucaristía» (Mc 14,23; Mt 15,36; 26,27). 
Pero la vida del Señor transmite infinidad de dones. En el Evangelio de 
San Lucas se emplea la palabra «gracia» de una manera semejante al An- 
tiguo Testamento, para referirse a Juan el Bautista, a María y al mismo 
Jesús, señalando que son gratos a los ojos de Dios, porque han recibido 
de Él dones singulares, especialmente el Espíritu Santo (cfr. Lc 1,26-33; 
1,35; 1,42.48; 1,15.41. 66. 80; 2,40; 2,52). 


En los Hechos de los Apóstoles, se refleja la clara conciencia de los 
primeros cristianos de vivir en un tiempo especial, en que Dios nos ha 
concedido un gran don, que es la salvación en Cristo. A ese don, que 
nos llega por la predicación del Evangelio y la donación del Espíritu 
Santo, los primeros cristianos empiezan a llamarle sencillamente «la 
gracia» o «la gracia de Dios» (Hch 20,24). 


Ya no se trata de «una» gracia o don particular de Dios, sino de «la» 
gracia de la salvación obrada por Cristo (Hch 15,11; cfr. 15,40; 14,26; 
20,24; 28,27) que supone el don del Espíritu Santo (cfr. Hch 11,7-8; 
10,44-47). San Pablo va a profundizar en estas expresiones. 


c) En san Pablo 


San Pablo es consciente de que vive en un «tiempo de gracia» (2 
Co 6,1), porque Dios, por pura benevolencia, ha escogido este momen- 
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to para cumplir las promesas de la Alianza, que es una bendición para 
todas las naciones. Para san Pablo, todo lo que está sucediendo tiene 
unidad y lo entiende como un único acontecimiento: el misterio de 


Cristo, en cuanto nos llega y nos salva, es «la» gracia que Dios nos 
ha hecho. 


San Pablo usa habitualmente la expresión «gracia de Dios» o «gracia 
de Cristo» para sus saludos y despedidas, uniéndolo generalmente al deseo 
de paz, que era el saludo tradicional judío. Esto expresa la mente de san Pa- 
blo de que está viviendo en una época nueva, donde se ha manifestado «la» 
gracia de Dios, la salvación de las naciones prometida desde el inicio de la 
Alianza: «La gracia (charis) de nuestro Señor Jesucristo, el amor (agape) de 
Dios, y la comunión (koinonia) del Espíritu Santo esté con vosotros» (2 Co 
13,13). Todo esto es «por gracia» (kata charin); es decir, fruto de la benevo- 
lencia divina. San Pablo emplea a menudo esta expresión: «Según la riqueza 
de su gracia» (Ef 1,6); «Por pura gracia estáis salvados (...); estáis salvados 
por su gracia y mediante la fe» (Ef 2,4-8); «según la gracia de nuestro Dios 
y del Señor Jesucristo» (2 Ts 1,12; cfr. 2,16). 


Sin duda por san Pablo la palabra «gracia» (charis) ha alcanzado el 
lugar que ocupa en la tradición cristiana. La utiliza más de cien veces, 
y le da un sentido propio, aunque no tan concreto como el que hoy le 
damos en la tradición occidental. Según los casos, y sin que sean del 
todo separables, significa tres cosas: 

1) El misterio de la salvación en Cristo en cuanto se nos aplica, es 
«la» gracia que hemos recibido de Dios en esta plenitud de los tiempos. 
Esta es la acepción más global. 


«En él tenemos por medio de su sangre la redención, el perdón de los 
delitos, según la riqueza de su gracia, que ha prodigado sobre nosotros 
(...), dándonos a conocer el misterio de su voluntad, según el benévolo 
designio que en él se propuso de antemano para realizarlo en la plenitud 
de los tiempos» (Ef 1,7-10); «Con él nos resucitó y nos hizo sentar en 
los cielos en Cristo Jesús, a fin de mostrar en los siglos venideros la so- 
breabundancia de su gracia, por su bondad para nosotros en Cristo Jesús. 
Pues habéis sido salvados por la gracia mediante la fe y esto no viene de 
vosotros, sino que es un don de Dios» (Ef 2,4-8); «Se ha manifestado la 
gracia salvadora de Dios a todos los hombres» (Tt 2,11; cfr. 3,5-7); «Por 
su gracia que nos dio desde toda la eternidad en Cristo Jesús, y que se ha 
manifestado ahora» (Q Tm 1,8-10). 


2) Gracia es también cada ayuda concreta que se recibe de Dios al 
adherirse a Cristo y los múltiples dones particulares que acompañan la 
primera predicación. 
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«Os exhortamos a no recibir en vano la gracia de Dios» (2 Co 6,1); 
«Por la gracia de Dios soy lo que soy; y la gracia de Dios no ha sido esté- 
ril en mí (...) he trabajado (...), pero no yo, sino la gracia de Dios que está 
conmigo» (1 Co 15,10); «A cada uno de nosotros le ha sido concedida 
la gracia a la medida del corazón de Cristo» (Ef 4,7); «Cada cual tiene 
de Dios su gracia particular» (1 Co 7,7); «Conforme a la gracia de Dios 
que me ha sido dada» (1 Co 3,10; Rm 12,3; Ga 2,9.21); «A mí (...) me 
fue concedida esta gracia, la de anunciar a los gentiles...» (2 Tm 1,6; cfr. 
además, 1 Tm 1,14; Tt 2,11; 3,4-8; Col 1,29). 


3) La Carta a los Romanos enfoca el tema desde una perspectiva 
particular. Hay que tenerlo en cuenta en el debate con el luteranismo. 
San Pablo plantea una confrontación entre la salvación cristiana y la 
práctica judía. Lo que salva (justifica) no es el cumplimiento de la ley, 
sino la adhesión al Evangelio. Contrapone el régimen de la ley (que era 
obligación) al de la gracia (que es un don). Lo veremos con más detalle 
al tratar de la justificación. 

Pero si queremos encontrar la mente de san Pablo sobre el misterio 
de la gracia, no podemos quedarnos solo con los lugares donde aparece 
la palabra. Hay que tener presentes cuáles son los dones de Dios: la pre- 
destinación desde toda la eternidad (Ef 1,3-14) a la filiación divina (Ga 
4,4-7; 8,14-17). Estos son los dones que Dios ha dado gratuitamente al 
hombre. 


Hemos visto ya lo que san Pablo dice sobre la elección divina (gra- 
tuita) desde toda la eternidad (Ef 1,3-14). Más adelante recordaremos lo 
que dice sobre la filiación que es el gran don de Dios para el hombre: 
«Al llegar la plenitud de los tiempos, envió Dios a su Hijo nacido bajo la 
ley, para que recibiéramos la condición de hijos. Y como sois hijos, Dios 
envió a nuestros corazones el Espíritu de su Hijo que clama: “¡Abbá, 
Padre!”» (Ga 4,4-7); «Porque no recibisteis un espíritu de esclavitud para 
reincidir de nuevo en el temor, antes recibisteis un Espíritu de filiación 
adoptiva, con el cual clamamos: “;¡Abbá, Padre!” El Espíritu mismo tes- 
tifica a una con nuestro espíritu de que somos hijos de Dios. Y si hijos 
también herederos: herederos de Dios, coherederos de Cristo; si es que 
padecemos con él para ser con él glorificados» (Rm 8,14-17). En estos 
tres textos, san Pablo compendia todo el misterio de la gracia. 


d) En San Juan 
Si atendemos a la palabra «gracia», en el Evangelio de San Juan 


solo aparece tres veces, en el prólogo. Cuando dice que «la gracia y la 
verdad nos han llegado por Jesucristo» (1,17), podemos pensar, antes 
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que nada, en los dones que se mencionan explícitamente en el texto: el 
conocimiento de Dios y la filiación divina. 


«El Verbo se hizo carne (...) y hemos visto su gloria, gloria que re- 
cibe del Padre como Hijo unigénito, lleno de gracia y de verdad» (1,14); 
«Pues de su plenitud hemos recibido todos, gracia por gracia» (1,16); 
«Porque la Ley fue dada por Moisés, la gracia y la verdad nos han llega- 
do por Jesucristo» (Jn 1,17). Cabe relacionar la gracia con el don de la 
filiación divina, pues «a quienes le recibieron les dio el poder de ser hijos 
de Dios» (Jn 1,12). Y la verdad con el conocimiento de Dios, porque: «a 
Dios nadie lo ha visto nunca el unigénito que está en el seno del Padre, 
Él nos lo ha dado a conocer» (Jn 1,18). El descubrimiento de Dios como 
Padre es la gran verdad del Evangelio; y la filiación divina, la mayor gra- 
cia que nos ha dado. Ambas cosas proceden de la «plenitud» del Hijo (Jn 
1,16), cuando «el Verbo se hizo carne» (Jn 1,14). Es importante fijarse en 
la «plenitud» de Cristo (Jn 1,16; cfr. Col 2,9-10). 


Como sucedía con san Pablo, no podemos reducir la doctrina de 
la gracia en San Juan, a los pasajes donde aparece la palabra, sino que 
debemos preguntarnos cuáles son los dones de la benevolencia divina. 
Nos encontramos entonces con un tema constante de San Juan: el gran 
don de Dios es la vida «eterna», que nos llega por el Espíritu Santo. 


Hay tres importantes textos que resumen la respuesta: «Tanto amó 
Dios al mundo que entregó a su Hijo unigénito para que todo el que crea 
en él no perezca, sino que tenga vida eterna» (Jn 3,16). Además, en su 
conversación con la samaritana, el Señor le dice «Si conocieras el don de 
Dios (...), tú le habrías pedido a él, y él te habría dado agua viva (...). El 
agua que yo le daré se convertirá en fuente de agua que brota para la vida 
eterna» (Jn 4,10-14). El texto se aclara con el comentario sobre las aguas 
vivas, que viene más adelante: «Esto lo decía refiriéndose al Espíritu que 
iban a recibir los que creyeran en Él. Porque aún no había Espíritu, pues 
todavía Jesús no había sido glorificado» (Jn 7,39). 


3. LA NOCIÓN DE «GRACIA» EN LA HISTORIA DE LA TEOLOGÍA 
a) En los Padres de la Iglesia y en la tradición oriental 

La primera tradición de la Iglesia sigue muy de cerca a san Pablo, 
imitando sus expresiones y saludos: Tienen conciencia de vivir en un 
tiempo de gracia y la predicación del Evangelio es, en realidad, el anun- 


cio de «la» gracia que Dios nos ha concedido en Cristo. Los Padres em- 
plean la palabra «gracia» en muchos sentidos: consideran gracia o don 
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de Dios el perdón de los pecados, el don del Espíritu, la divinización y 
todos los dones que el hombre recibe gratuitamente de Dios. 


San Clemente Romano comienza como san Pablo: «Que la gracia 
y la paz de Dios todopoderoso os colme por medio de nuestro Señor 
Jesucristo» (Ad Cor. initium'); y concluye: «La gracia de nuestro Señor 
Jesucristo esté con vosotros y todos los elegidos» (Ad Cor. 65,27). Y san 
Ignacio de Antioquía: «A los que están inquebrantablemente llenos de la 
gracia de Dios» (Ad Rom. Initium?); «A la Iglesia que está en Magnesia, 
bendecida en la gracia de Dios Padre, en Cristo Jesús» (4d Magn. Ini- 
tium'); la Epístola de Bernabé: «Ciertamente los designios de Dios son 
grandes y generosos con vosotros (...), habéis recibido el injerto de la 
gracia del don espiritual (...), de la abundante fuente del Señor ha sido 
derramado sobre vosotros el Espíritu» (1,25). 


San Ireneo usa poco el término gracia, pero, como vimos, introduce 
dos imágenes clave que resumen el misterio de la salvación: el admira- 
ble intercambio, y la recapitulación en Cristo. El admirable intercambio 
consiste en que Dios se hace hombre para que el hombre pueda hacerse 
Dios (cfr. Adv. Haer. V,8,1). La recapitulación en Cristo consiste en 
que todo está llamado a incorporarse a Cristo, para ser renovado por el 
Misterio Pascual. 

A partir del siglo IV, la patrística griega va a centrarse en la idea de 
divinización, desarrollando sistemáticamente la teología del admirable 
intercambio de Ireneo (San Basilio, San Gregorio de Nisa, San Cirilo 
de Alejandría). 

La tradición bizantina desarrolla la doctrina de la divinización: con- 
siste en la transformación interior, mediante el admirable intercambio, 
especialmente con la iluminación mística que causa el Espíritu Santo. 
Gregorio Palamas (s. XIV), el principal teólogo bizantino ortodoxo, 
establece una distinción para explicar la iluminación y la participación 
del ser humano en la naturaleza divina. Llama gracia a la energía que, 
a la manera de un rayo de luz, procede de la naturaleza divina y nos 
diviniza. Le seguirá la teología ortodoxa bizantina, griega y rusa. Lo 
estudiaremos. 


. FuP4 (1994) 69. 
. FuP4 (1994) 155. 
. FuP 1 (1999) 149. 
. FuP 1 (1999) 128-129. 
. FuP3 (1992) 152. 


UuBbunD- 
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b) En el Occidente cristiano 


San Agustín es llamado en Occidente Doctor Gratiae. Con razón, 
porque es el autor que más ha influido en el desarrollo de la doctrina. 
Comparte con los demás Padres de la Iglesia la doctrina de la diviniza- 
ción, pero desarrolla otros aspectos, debido a su polémica con los pela- 
gianos. Como vimos, frente al naturalismo pelagiano, destaca los daños 
producidos por el pecado y la necesidad de una ayuda concreta de Dios 
para vivir honestamente. Llama gracia a la ayuda interior, adiutorium y 
auxilium sobrenatural, que rectifica la voluntad y permite querer y obrar 
el bien. 

La Escolástica va a estudiar rigurosamente la presencia de Dios 
en el alma y de qué naturaleza son las ayudas que le da para salir de la 
situación de pecado. Sirviéndose de la ontología y la psicología aris- 
totélicas define algunos términos, como el de gracia santificante y lo 
distingue de las virtudes y los dones del Espíritu Santo. La gracia san- 
tificante es un hábito del alma (o entitativo), efecto de la presencia ha- 
bitual e interior de la Trinidad en el hombre. También estudia el modo 
como Dios interviene en el obrar humano, mediante ayudas concretas, 
que llamó gracias actuales. 

La Reforma protestante (Lutero) se distanció precisamente del 
concepto de gracia santificante y centró la gracia exclusivamente en 
el perdón de Dios (justificación), porque no entiende bien el concepto 
de «gracia santificante» y porque piensa que el hombre sigue siendo 
pecador y que la justificación solo puede ser el perdón externo por los 
méritos de Cristo. Este es el concepto protestante de gracia. 

La teología del siglo XX ha prestado atención a las cuestiones ecu- 
ménicas para resolver malentendidos, y ha destacado el aspecto perso- 
nal de la gracia, la relación que supone con cada una de las personas di- 
vinas. Dice el Papa Juan Pablo Il citando el Catecismo: «En la reflexión 
sobre la gracia, es importante evitar concebirla como una “cosa”. Es 
“ante todo y principalmente el don del Espíritu que nos justifica y san- 
tifica” (CEC 2003). Es un don del Espíritu Santo que nos asemeja al 
Hijo y nos pone en relación filial con el Padre: en el único Espíritu, por 
Cristo, tenemos acceso al Padre (cfr. Ef 2,18)» (A. G. 22. VII.1998,2). 


c) Conclusión 
En sentido amplio, todo lo que Dios obra procede de su amor y 


libertad, y, en ese sentido, es gracia. En este sentido amplísimo, tam- 
bién es gracia la creación. Pero la tradición cristiana ha reservado esta 
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palabra para los dones de la salvación que Dios ha prometido y con- 
cedido en la historia humana, que por eso se convierte en historia de la 
salvación. Es gracia el perdón paternal de Dios. Es gracia la renovación 
interior en Cristo. Es gracia la acción del Espíritu Santo en nosotros. 

Hemos visto que la teología ha restringido la palabra «gracia» a 
algunos significados concretos, que varían según las tradiciones teo- 
lógicas. En la tradición bizantina, se llama gracia a la acción sobrena- 
tural (energía) que viene de Dios y diviniza al hombre. En la tradición 
luterana, se llama gracia solo al perdón de Dios, que nos declara justos 
por los méritos de Cristo (justificación). En la tradición católica, gracia 
designa el efecto interior renovador y santificante, causado por el Es- 
píritu Santo. 

La tradición teológica católica usa la palabra gracia al menos de 
cuatro maneras distintas pero relacionadas. 1) Llamamos gracia al mis- 
mo Espíritu Santo, que inhabita realmente en nosotros (gracia increa- 
da). 2) Llamamos gracia a la reconciliación con Dios y perdón de nues- 
tros pecados (justificación). 3) Llamamos gracia santificante al nuevo 
estado del hombre santificado o divinizado. 4) Y llamamos gracias ac- 
tuales a las ayudas particulares que recibimos de Dios para obrar bien. 


«Pero sobre todos sus riquísimos dones, debe ponderarse aquella 
gracia con que nos hace justos y nos sella con el Espíritu Santo de la 
promesa, el cual es la prenda de nuestra herencia. Pues ella es la que une 
nuestra alma a Dios con estrechísimo lazo de amor; de donde resulta 
que, excitados por grandes deseos de piedad, emprendamos nueva vida 
y, hechos partícipes de la naturaleza divina, nos llamemos y seamos en 
verdad hijos de Dios» (Catecismo Romano, 1, 1X,8). 


Trabajos recomendados 


+ Estudiar la elección divina en Ef 1,9-14 y paralelos. 

+ Estudiar el argumento de la Epístola a los Hebreos (especialmente ca- 
pítulos 8 a 10). 

+ Estudiar en el índice del Catecismo, la voz «Gracia» y hacer un esque- 
ma general. 


Lecturas recomendadas 


+ San Cipriano DE CARTAGO, Catequesis mistagógicas (especialmente, 
sobre el Bautismo). 
+ Nicolás CABASILAS, La vida en Cristo (Rialp). 
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Bibliografía selecta de referencia 


Útil panorámica de la historia teológica de la noción de gracia, G. PHI- 
LIPS, Inhabitacion trinitaria y gracia (1980), y H. RONDET, La gracia de Cris- 
to (1966). También en LorDA (2004) 25-44, con la historia del tratado y bi- 
bliografía sobre las propuestas recientes, 381-388; LADARIA (1993) 135-182; 
LADARIA (1995) 307-357; SESBOUÉ (1996) 203-280; GANOCzY (1991) 23- 
270; RUIZ DE LA PEÑA (1991) 207-314; BAUMGARTNER (1982) 27-184; SANNA 
(1989) 223-294; SANNA (1994) 216-290; GLEASON (1962) 7-66; SCHEFFCZYK- 
ZIEGENAUS (1998) 11-183, con una comparación sobre gracia y salvación con 
otras religiones. Específicamente sobre los Padres de la Iglesia, B. STUDER, 
Gracia, en DPAC 1 (1991) 959-966. Además, J. L. LoRDA, Gracia y Espíritu 
Santo, en J. ALVIAR, El tiempo del Espíritu. Hacia una teología pneumatoló- 
gica, EUNSA, Pamplona 2006. Panorama sintético de los temas de la gracia, 
en CAPDEVILA (1994) 43-66. La vocación, elección o predestinación en Cristo 
sirve de contexto a la idea de gracia y es una clave de la Antropología cris- 
tiana. D. DE LORENZI, voces Elección y Vocación en NDTB 474-490 y 1961- 
1969. Como marco general, se estudia en el cap. 5. En cambio, veremos los 
debates sobre la predestinación en el cap. 22. 
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Introducción: una realidad mística 


El don del Espíritu Santo, que es fruto del Misterio Pascual, se da 
a cada cristiano y tiene varios efectos: causa la comunión con Dios, 
propia de la nueva Alianza, perdona los pecados, inhabita realmente en 
el hombre y realiza una verdadera transformación, identificándolo con 
Cristo. Por el Misterio Pascual, el cristiano renace en Cristo y se hace 
«hijo de Dios», no solo metafóricamente, sino realmente. 


San Ireneo: «¿Cómo hubiéramos podido participar de la adopción 
de hijos, si no hubiéramos recibido por el Hijo esa comunión con El, 
si su Verbo no se hubiera comunicado con nosotros, hecho carne? Por 
eso, vino para todos los tiempos, restituyendo a todos esa comunión con 
Dios» (Adv. Haer. 11,18,7'). San Agustín: «Por tanto, felicitémonos y 
demos gracias, porque no solo nos ha hecho cristianos, sino Cristo: ¿En- 
tendéis hermanos, la gracia de Dios sobre nuestras cabezas? Asombraos, 
alegraos, porque hemos sido hechos Cristo. Si él es la cabeza, nosotros 
sus miembros; el hombre entero, él y nosotros» (San Agustín, /n Joh. 
XXL8). 


En este capítulo, vamos a estudiar estos dos efectos de la gracia del 
Espíritu Santo: la identificación con Cristo y la filiación divina. En el 
capítulo siguiente, tendremos ocasión de estudiar la divinización que 
supone esta acción del Espíritu Santo, y nos acercaremos a la teología 
griega y bizantina. En el siguiente, en cambio, volveremos a la teología 
latina, para estudiar el efecto interior de la presencia del Espíritu Santo, 
que llamamos «gracia santificante». 


L. SC 211 (1974) 366-367. 
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AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Dios todopoderoso y eterno: tú que nos has hecho renacer a una 
vida nueva por medio de tu Hijo, concédenos que la gracia nos modele 
a imagen de Cristo, en quien nuestra naturaleza mortal se une a tu na- 
turaleza divina. Por Jesucristo nuestro Señor. Amén» (Sábado después 
de Epifanía). «Dios todopoderoso y eterno, a quien podemos llamar 
Padre, aumenta en nuestros corazones el espíritu filial, para que me- 
rezcamos alcanzar la herencia prometida. Por Jesucristo nuestro Señor. 
Amén» (Domingo XIX). 

«incorporados a Cristo por el bautismo (cfr. Rm 6,5), los cristianos 
están “muertos al pecado y vivos para Dios en Cristo Jesús” (cfr. Rm 
6,11) participando así en la vida del Resucitado (cfr. Col 2,12). Siguien- 
do a Cristo y en unión con él (cfr. Jn 15,5), los cristianos pueden ser 
“imitadores de Dios, como hijos queridos y vivir en el amor” (cfr. Ef 
5,1-2), conformando sus pensamientos, sus palabras y sus acciones con 
los sentimientos que tuvo Cristo (cfr. Flp 2,5) y siguiendo sus ejemplos 
(cfr. Jn 13,12-16)» (CEC 1694). «El que cree en Cristo es hecho hijo 
de Dios. Esta adopción filial lo transforma dándole la posibilidad de 
seguir el ejemplo de Cristo. Le hace capaz de obrar rectamente y de 
practicar el bien. En la unión con su Salvador, el discípulo alcanza la 
perfección de la caridad» (CEC 1709). 

1. El don del Espíritu Santo, aplicándole el Misterio Pascual, pro- 
duce en el hombre una verdadera recreación en Cristo: muere al hom- 
bre viejo y renace en el nuevo. Esa identificación mística con Cristo es 
el camino cristiano y dura toda la vida hasta que se haga plena con la 
resurrección final. 

2. La identificación del hombre con Cristo es tan real que convierte 
al hombre en «hijo de Dios». Somos «hijos en el Hijo». Esta expresión 
no es solo una metáfora. El cristiano alcanza una cierta «participación 
de la naturaleza divina» (2 P 1,4). 

3. La filiación divina que Cristo tiene en plenitud, porque posee 
plenamente la misma naturaleza del Padre, el cristiano la recibe como 
una participación. Por eso, se dice que la filiación de Cristo es «natu- 
ral» y la del cristiano es «adoptiva». Pero es una filiación real, por la 
acción del Espíritu Santo. 

4. La inhabitación del Espíritu Santo produce unas nuevas relacio- 
nes con la Trinidad. La vida cristiana se orienta hacia el Padre, por el 
Hijo, en el Espíritu Santo. Y tiene como objeto conocerle, amarle y, en 
consecuencia, cumplir su voluntad. 
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Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. Todo el misterio de la salvación se ordena 
a convertirnos en hijos de Dios. Así resumen el misterio cristiano san 
Pablo (Ga 4,4-7) y san Juan (1 Jn 3,1 y Jn 1,12). Muchos otros textos 
de san Pablo hablan de la identificación con Cristo, como parte de su 
«teología de la imagen». Lo hemos visto ya. 


«Dios envió a su Hijo (...) para que recibiéramos la filiación adopti- 
va; la prueba de que sois hijos es que Dios ha enviado a vuestros corazo- 
nes el Espíritu de su Hijo que clama ¡Abbá, Padre!» (Ga 4,4-5); «Mirad 
qué amor nos ha tenido el Padre para llamarnos hijos de Dios, pues lo 
somos» (1 Jn 3,1). 


Historia doctrinal. La identificación con Cristo está fuertemente 
afirmada, desde el principio, por la tradición espiritual de la Iglesia, 
aunque no haya sido objeto de tanta atención teológica. El tema parte 
de una metáfora, porque hay una comparación con la filiación humana. 
Pero alude a una realidad, porque realmente hay un renacimiento con el 
Espíritu Santo, que transmite la vida y, hasta cierto punto, la «naturaleza 
divina». Por eso, diviniza, como ha considerado la tradición griega y 
bizantina. Vamos a ver algunos aspectos de este tema en la historia de 
la espiritualidad. 


En el Catecismo. Desde su primer número, se destaca que la fi- 
liación divina es el fin de la vida cristiana: «En Él y por Él llama a los 
hombres a ser, en el Espíritu Santo, sus hijos de adopción, y, por tanto, 
los herederos de su vida bienaventurada» (CEC 1). 


El Catecismo insiste en que «gracias al Espíritu Santo, la vida cris- 
tiana en la tierra es, desde ahora, una participación en la muerte y la 
resurrección de Cristo» (1002) y en que «los creyentes participan ya en 
la vida celestial de Cristo resucitado» (1003). «La gracia es el favor, el 
auxilio gratuito que Dios nos da para responder a su llamada: llegar a ser 
hijos de Dios (cfr. Jn 1,12-18)» (CEC 1996); Además, trata por extenso 
de nuestra comunión con los misterios de Cristo (CEC 519-521). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. LA FILIACIÓN DIVINA EN LA SAGRADA ESCRITURA: «HIJOS EN EL HIJO» 


Este designio de Dios se revela en la Sagrada Escritura en dos pa- 
sos, que desarrollaremos en este capítulo. 
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a) Que Dios es Padre 


La revelación de que Dios es Padre es central en el mensaje de 
Jesucristo. Se puede considerar como el resumen del Evangelio y el 
contenido de la Buena Nueva. 


En el Antiguo Testamento, Dios se presenta como Padre de Israel (Ex 
4,22-23; Dt 14,1-2; 1,31; Jr 31,9; Is 1,2; Os 11,1) y otras veces, la Biblia le 
llama así (1s 63,16; Jr 3,4.14.19; Ml 2,10). También llama «hijos de Dios» 
a personas muy escogidas: el Mesías (2 S 7,14; Sal 2,8), los reyes-ungidos 
de Dios: David (Sal 89/88,27) y Salomón (1 Cro 22,10); y a los ángeles (Jb 
1,6,38,7; Sal 29/28,1; 82/81,6; 89/88,7). Pero se trata de un uso muy come- 
dido. La Ley infundía al judío piadoso un enorme respeto: «No tomarás el 
Nombre de Dios en vano». La expresión del salmo «Tú, mi Padre, mi Dios 
y roca de mi salvación» (Sal 89/88,27) resulta del todo excepcional en la 
Biblia y se refiere al Mesías, lo mismo que el Salmo 2. 


Dios es Padre, ante todo, de nuestro Señor Jesucristo, que le llama- 
ba así con una familiaridad que llenaba de asombro a los que le oían. 
Los Evangelios sinópticos testimonian que empleaba el término «Abba» 
que se ha conservado en arameo, el idioma hablado por el Señor (Mc 
14,36). En todas las oraciones, Jesucristo emplea la palabra «Padre» 
(Mt 11,25-27; 26,42; Lc 10,21; 22,42; 23,34; 23,46). Y el Evangelio de 
San Juan recoge abrumadoramente el testimonio de la íntima relación 
del Hijo con el Padre. La plena revelación de Cristo como Hijo da una 
dimensión totalmente nueva a la palabra «Padre» aplicada a Dios. «A 
Dios, nadie le ha visto nunca. El unigénito que está en el seno del Padre, 
él nos lo ha revelado» (Jn 1,18). 


Cuando le piden el tributo del templo, declara que «los hijos no 
pagan» (Mt 17,24-27). Y revela su intimidad cuando exulta: «Yo te ben- 
digo, Padre, Señor del cielo y de la tierra porque has ocultado estas cosas 
a sabios y prudentes y se las has revelado a los pequeños. Sí, Padre, pues 
tal ha sido tu beneplácito. Todo me ha sido entregado por mi Padre, y 
nadie conoce bien al Hijo sino el Padre, ni al Padre le conoce bien nadie 
sino el Hijo y aquel a quien el Hijo se lo quiera revelar» (Mt 11,25-27; 
Le 10,21-22). San Juan habla mucho de la intimidad del Hijo con el Pa- 
dre: en varios importantes discursos (5,18-47; 6,32-46; 7,16-30; 8,18-30; 
8,38-59; 10,25-38; 12,44-46; 12,49-50); en otras referencias ocasionales 
(Jn 3,16-17; 4,34; 5,17; 6,65, 8,42; 9,4; 10,17; 11,4; 11,41-42; 20,17); 
y en el discurso de la última cena (14,8-31; 15,8-10.15.16; 15,23-27; 
16,10.23-30; 17); además del prólogo (1,1-2) y el significativo testimo- 
nio de Juan el Bautista (3,31-36). 


Jesucristo enseña a sus discípulos a llamar a Dios, «Padre», y a sen- 
tirlo así. Los discípulos de Cristo deben tratar al Padre con la confianza 
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que han visto en Cristo; aunque la relación de Jesús es única. Jesucristo 
distingue significativamente entre «mi Padre» y «vuestro Padre» (Mt 
5,45; 25,34; Lc 24,49; Jn 20,17). 


En el Sermón de la Montaña, Jesucristo resume la conducta cristiana 
en vivir como hijos de Dios: «sed perfectos como vuestro Padre celestial 
es perfecto» (Mt 5,43-48; cfr. 5,16; Lc 6,36); les invita a vivir confiando 
francamente en «vuestro» Padre (Mt 6,4; 6,6; 6,18; 6,26.32); les enseña 
a rezar el «Padre nuestro» (Mt 6,9-13; Lc 11,2-4); les muestra su infinita 
misericordia en la parábola del hijo pródigo (Le 15,20-32). «No temas, 
pequeño rebaño, porque a vuestro Padre le ha parecido bien daros a vo- 
sotros el Reino» (Lc 12,32; cfr. Mc 10,30; Mt 19,17-29). 


El prólogo del IV Evangelio resume en esto el sentido de la misión 
de Cristo: «Vino a los suyos y lo suyos no le recibieron, pero a cuantos 
le recibieron les dio el poder de hacerse hijos de Dios, a los que creen 
en su nombre» (Jn 1,11-12). La misión del Hijo consiste en convertir a 
los hombres en hijos de Dios. 


Como hemos dicho, la misma idea se encuentra en la Primera Carta 
de san Juan: «Mirad qué amor nos ha tenido el Padre para llamarnos hijos 
de Dios, pues lo somos (...). Somos hijos de Dios y aún no se ha manifes- 
tado lo que seremos» (1Jn 3,1-2). La condición de «hijo de Dios» y del 
amor de caridad le sirve a San Juan para definir la conducta cristiana (1 
Jn 3,9-10; cfr. 4,3-8). 


b) La identificación con Cristo 


Lo mismo que san Juan, san Pablo enseña que toda la acción salva- 
dora de Jesucristo tiene como fin hacernos hijos de Dios, pero destaca 
que esto se consigue por la identificación con Cristo, y lo explica con 
gran profundidad. San Pablo argumenta que somos hijos de Dios por- 
que hemos recibido el Espíritu que el Hijo tiene en plenitud. Al recibir 
el Espíritu del Hijo, nos identificamos con Cristo y nos hacemos parte 
del mismo Cristo. Por eso, somos hijos de Dios y tenemos una partici- 
pación en la vida divina. 


«Al llegar la plenitud de los tiempos, envió Dios a su Hijo, nacido de 
mujer, nacido bajo la ley, para redimir a los que estaban bajo la ley, para 
que recibiésemos la adopción. Por ser hijos, envió Dios a nuestros cora- 
zones el Espíritu de su Hijo, que grita ““¡ Abba, Padre!”. De manera que 
ya no eres siervo, sino hijo, y si hijo, heredero por la gracia de Dios» (Ga 
4,4-7); «A los que de antemano eligió también predestinó para que lle- 
guen a ser conformes a la imagen de su Hijo, a fin de que él sea primogé- 
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nito entre muchos hermanos» (Rm 8,29); «Por él, unos y otros (judíos y 
gentiles) tenemos acceso al Padre en un mismo Espíritu. Así pues, ya no 
sois extraños ni forasteros, sino conciudadanos de los santos y familiares 
de Dios» (Ef 2,18-19). Considera que así se han cumplido las promesas 
de la Escritura: «Yo seré para vosotros un padre y vosotros seréis para mí 
hijos e hijas» (2 Co 6,16; cfr. Is 43,6; Jr 31,9; 28 7,14). 


Al recibir de Cristo el Espíritu Santo, se produce un renacimiento 


espiritual. Por el bautismo, de un modo místico, se reproduce la muerte 
y resurrección de Cristo: el cristiano muere al hombre viejo y renace 
a una vida nueva, que es la vida del Espíritu de Cristo. El cristiano se 
identifica así con Cristo. 


«Fuimos sepultados juntamente con Él mediante el bautismo para 
unirnos a su muerte, para que, así como Cristo fue resucitado de entre los 
muertos por la gloria del Padre, así también nosotros caminemos con una 
vida nueva; si hemos sido injertados en Él con una muerte como la suya 
también lo seremos con una resurrección como la suya Cód y si hemos 
muerto con Cristo, creemos que también viviremos con El (...); vosotros 
os debéis considerar muertos al pecado pero vivos para Dios en Cristo 
Jesús» (Rm 6,4-5.11); «Sois todos hijos de Dios por la fe en Jesucristo; 
al ser bautizados en Cristo, habéis sido revestidos de Cristo, ya no hay ni 
judío, ni griego, ni esclavo ni libre, ni hombre ni mujer, porque todos sois 
uno en Cristo» (Ga 3,26-28); «Cristo ha muerto por todos a fin de que los 
que viven no vivan ya para ellos mismos, sino para el que murió y resucitó 
por ellos (...); el que está en Cristo es una nueva criatura» (2 Co 5,15.17); 
«Ninguno de nosotros vive para sí mismo y ninguno muere para sí mismo; 
si vivimos, vivimos para el Señor, y si morimos, morimos para el Señor; 
ya vivamos, ya muramos, del Señor somos; porque Cristo murió y resu- 
citó para eso, para ser Señor de los muertos y de los vivos» (Rm 14,7-9). 


San Pablo tiene presente lo que significa la palabra «espíritu» en 


la tradición bíblica (ruaj). En el momento de la creación, Dios infundió 
al ser humano un soplo de vida (Gn 3). Ahora, ha infundido su Espíritu 
Santo. El Espíritu renueva nuestro ser, nos identifica con Cristo, y nos 
impulsa a tratar a Dios como «Abba, Padre» (Ga 4,6; Rm 8,15). El ar- 
gumento está muy bellamente desarrollado en el capítulo 8 de la Carta 
a los Romanos. 
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Este texto merece una cuidadosa lectura. «Los que son guiados por el 
Espíritu de Dios, estos son hijos de Dios. Porque no recibisteis un espíritu 
de esclavitud para estar de nuevo bajo el temor, sino que recibisteis un 
Espíritu de hijos de adopción, en el que clamamos “Abbá, Padre”. Pues 
el Espíritu da testimonio junto con nuestro espíritu de que somos hijos 
de Dios. Y si somos hijos, también herederos, coherederos de Cristo; con 
tal que padezcamos con Él, para ser con Él glorificados» (Rm 8,14-23). 


IDENTIFICADOS CON EL HIJO POR EL ESPÍRITU 


El vivir cristiano se convierte así en un vivir «en Cristo». Esta ex- 
presión es importantísima en san Pablo (Rm 6,11; 8,10; 1 Co 3,23; 2 Co 
5,17; Ga 2,20; 3,28; Ef 2,6.13; 3,17; Flp 1,20-21; 3,14; 4,1; Col 3,1-3; 1 
Ts 1,1; 3,8; 2 Ts 1,1.12). Expresa la identificación que debe crecer, hasta 
la plenitud de la resurrección y la gloria. 


San Pablo llama al Espíritu Santo también Espíritu del Señor (2 Co 
3,17; Flp 1,19), porque El lo tiene en plenitud y nosotros lo recibimos de 
El: «El que no tiene el Espíritu de Cristo no le pertenece, más si Cristo 
está en vosotros...» (Rm 8,9-10); «¿No sabéis que vuestros cuerpos son 
miembros de Cristo? (...); quien se adhiere al Señor, se hace un solo Es- 
píritu con Él» (1 Co 6,15-19). »A fin de vivir para Dios, con Cristo estoy 
crucificado y ya no vivo yo, sino que Cristo vive en mí» (Ga 2,19-20); 
«nos vivificó con la vida de Cristo (...) y con él nos resucitó (...); somos 
hechura suya, creados en Cristo Jesús para [hacer] obras buenas (...). 
Hubo un tiempo en que vosotros, los gentiles, estabais desconectados de 
Cristo (...); ahora vosotros en Cristo Jesús (...) sois conciudadanos de los 
santos y miembros de la familia de Dios» (Ef 2,5-19). Hay que revestir- 
se «del Hombre nuevo, creado según Dios, en la justicia y santidad de 
la verdad» (Ef 4,24); «Hasta que Cristo sea formado en vosotros» (Ga 
4,19); «Hasta que lleguemos todos a la unidad de la fe y del conocimien- 
to pleno del Hijo de Dios, al estado de hombre perfecto, a la madurez de 
la plenitud de Cristo» (Ef 4,13). Esta transformación está ampliamente 
descrita en 1 Co 15,42-57. 


San Juan destaca bellamente la identificación y profunda unidad 
que el discípulo adquiere con el Padre en el Hijo (cfr. Jn 17). La iden- 
tidad con el Hijo también se expresa en la parábola de la vid (cfr. Jn 
15) y se realiza en la Eucaristía (cfr. Jn 6,12-66). El vínculo que une al 
discípulo con el Hijo y con el Padre es el amor. 


«Yo les he dado la gloria que Tú me diste, para que sean uno como 
nosotros somos uno. Yo en ellos y Tú en mí, para que sean consumados 
en la unidad y conozca el mundo que Tú me has enviado y los has amado 
como me amaste a mí (...). Les he dado a conocer tu Nombre y lo daré 
a conocer, para que el amor con que Tú me amaste esté en ellos y yo en 
ellos» (Jn 17,22-26). «Permaneced en mí como yo en vosotros (...); el que 
permanece en mí y yo en él, ese da mucho fruto» (Jn 15,4-5); «Permaneced 
en mi amor» (Jn 15,9); «El que come mi carne y bebe mi sangre permanece 
en mí y yo en él (...); el que me coma vivirá por mí» (Jn 6,56-57). 


Nuestra filiación es verdadera, pero no plena y eterna como la del 
Hijo Unigénito. La de Jesucristo es por naturaleza y eterna, la nuestra 
es por don del Espíritu Santo y en el tiempo. Por eso, san Pablo le llama 
«adopción» en Cristo (Ga 4,5; Ef 1,5; Rm 8,15.23), introduciendo el 
término en el vocabulario cristiano. 
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2. LA IDENTIFICACIÓN CON CRISTO, SEGÚN LOS PADRES DE LA IGLESIA 


En Cristo, somos hijos de Dios. En su predicación, los Padres co- 
mentan todos los pasajes importantes de la Sagrada Escritura y todo el 
misterio de renovación en Cristo que se expresa en la Liturgia. 


Son bonitas las expresiones de san Ignacio de Antioquía: «Todos 
sois compañeros de camino, portadores de Dios (theoforoi) y portadores 
de un templo, portadores de Cristo, portadores de lo santo» (4d Ef., 9,27). 
Orígenes: «La plenitud de los tiempos llegó con la venida de Nuestro 
Señor Jesucristo, cuando puede recibirse libremente la adopción» (De 
orat 22,1); y recuerda tres importantes textos que espresan el sentido de 
la filiación divina: Ga 4,1; Rm 8,15 y Jn 1,12. 


Al tratar de la imagen de Dios, ya hemos estudiado las hermosas 
expresiones de san Ireneo que resumen toda la economía de la salva- 
ción, y explican cómo el cristiano se identifica con Cristo, haciéndo- 
se verdaderamente «hijo». El «admirable intercambio» expresa, sobre 
todo, el sentido de la Encarnación. Y la «recapitulación en Cristo» ex- 
presa la transformación del hombre por el Misterio Pascual. Añadire- 
mos algunos textos de los Padres sobre la identificación con Cristo en 
los sacramentos del bautismo y la Eucaristía; y también sobre la acción 
del Espíritu Santo. 


a) El «admirable intercambio» 


San Ireneo ha acuñado la idea de «admirable intercambio»: «El 
Verbo de Dios se ha hecho hombre, y el Hijo de Dios, hijo de hombre, 
para que el hombre entre en comunión con el Verbo de Dios y que, reci- 
biendo la adopción, llegue a ser hijo de Dios» (Adv. Haer. 111,19,1; cfr. 
111,18,1 y 7; 1V,20,4; IV,16,2-3). 


«El único maestro seguro y verídico, el Verbo de Dios, Jesucristo 
nuestro Señor que, por su inmenso amor, se ha hecho lo que nosotros 
somos para hacer de nosotros lo que es Él» (Adv. Haer. V, Praefatium?). 
El tema es ampliamente recogido en el Catecismo (CEC 460). 


La idea es retomada por san Atanasio: El Verbo «se hace hombre 
para que lleguemos a ser Dios» (De inc. 54). Y explica de qué manera 
el Espíritu nos hace hijos. 


2. FuP 1 (1999) 113-115. 
3. SC 153 (1969) 14-15. 
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«Se hace hombre para que lleguemos a ser Dios; se ha hecho visi- 
ble en su cuerpo, para que nos hagamos una idea del Padre invisible; ha 
soportado los ultrajes de los hombres, a fin de que heredemos la inco- 
rruptibilidad» (De incarnatione, 54*). En su discurso contra los arrianos 
«Estos son los que habiendo recibido el Verbo, han recibido también la 
potestad de ser hijos de Dios. (...) Y no pueden ser hechos hijos de otro 
modo que recibiendo el Espíritu de Aquel que es el hijo natural y verda- 
dero» (Adv. Arian. 1V,2,59; cfr. 1V,3,24). 


Más tarde, la afirmación es recogida por todos los Padres Griegos 
y muchos latinos, impregna el misterio de la Liturgia cristiana, y se pro- 
longa en la teología ortodoxa. 


Por ejemplo, san Gregorio de Nisa: «Se mezcló con lo nuestro para 
que lo nuestro, al mezclarse con lo divino se hiciera divino» (La gran 
Catequesis, 25,2*); san Juan Crisóstomo: «(El Logos) se hizo hombre, 
permaneciendo verdadero Hijo de Dios, a fin de hacer de los hijos del 
hombre, hijos de Dios» (In Johan. 11,1). También san Agustín: «Él des- 
cendió para que nosotros ascendiéramos, y conservando su naturaleza 
se hizo partícipe de la nuestra, para que nosotros, conservando nuestra 
naturaleza, nos hiciéramos partícipes de la suya» (£p. 140,109); «Por una 
admirable condescendencia, su único Hijo, según la naturaleza, se ha 
hecho hijo del Hombre, para que nosotros, que somos hijos de hom- 
bre por naturaleza, nos hagamos hijos de Dios por gracia» (De Civ. Dei, 
XXI,15). Destacan los hermosos sermones de san León Magno para Na- 
vidad y Pascua, que dejan mucha huella en la Liturgia romana: «Consi- 
derad (...) con la iluminación del Espíritu Santo, quién nos ha recibido 
en sí y quién hemos recibido en nosotros: porque del mismo modo que el 
Señor Jesús se ha hecho carne nuestra naciendo, nosotros nos hacemos 
su cuerpo renaciendo. Por eso somos miembros de Cristo y templo del 
Espíritu Santo» (In Nativ. Dom. Sermo 51,57). 


b) La «recapitulación en Cristo» 


También fue san Ireneo quien introdujo la idea-imagen de la re- 
capitulación en Cristo, inspirándose en san Pablo. Dios quiere salvar 
el mundo «recapitulando en Cristo todas las cosas de los cielos y de la 
tierra» (Ef 1,10; cfr. Rm 13,9-10; Col 1,16-20). 


4. BPa 6 (1989) 109. 
5. BPa 9 (1990) 99. 

6. PL 33,542. 

7. SC 22bis (1964) 104-105. 
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«Cuando se encarnó y se hizo hombre, recapituló en sí mismo la 
larga serie de los hombres, dándonos la salvación como en resumen (en 
su carne), a fin de que pudiésemos recuperar en Jesucristo lo que había- 
mos perdido en Adán; a saber, la imagen y semejanza de Dios» (Ad». 
Haer. 111,18,1; cfr. IL,16 ,6; 1V,6,2; 1V,38,1; 1V,40,3; V,1,2; V,20,2); «Era 
conveniente y justo que Adán fuese recapitulado en Cristo a fin de que 
fuera hundido y sumergido lo que es mortal en la inmortalidad» (Dem. 
ap. 33%). Clemente de Alejandría: «Nuestro fin es la semejanza al recto 
Logos en la medida de lo posible, en la perfecta filiación, por la reca- 
pitulación (apokatástasis) a través de Hijo, dando siempre gloria al Pa- 
dre (...) que se ha dignado llamarnos hermanos y coherederos» (Strom. 
11,134,2*); Orígenes; «Siendo los santos una imagen de la Imagen (que 
es el Hijo), expresan la filiación al haber sido hechos conforme no solo al 
cuerpo glorioso de Cristo, sino a la persona que está en ese cuerpo. Son 
pues configurados con Aquel que está en el cuerpo glorioso al haber sido 
transformados por la renovación del espíritu» (De orat. 22,4"). 


San Atanasio dice que, al encarnarse el Verbo, se ha unido a toda 


la naturaleza humana. Por el Espíritu, cada cristiano puede unirse a la 
persona del Verbo, y así se verbifica y se convierte en hijo. San Cirilo 
de Alejandría desarrolla la idea y dice que nos hacemos cristiformes, 
adquirimos la «forma» de Cristo (In Is. 66,18-19). Esto nos permite 
participar de los bienes de Cristo. Es un tema muy importante en su 
teología. 
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Para san Atanasio, gracias a que el Verbo ha tomado un cuerpo, 
nuestra carne será «verbificada». Él ha tomado nuestra semejanza física 
para que nosotros pudiéramos asimilarnos a su filiación por el Espíritu 
Santo que en nosotros es Espíritu de filiación (cfr. Or. c. arian. 1,9, 16, 
34, 45-46, 49; 11,59, 61, 70, 74, 272b-273c, 276c-277c, 296, 304a-305a; 
111,10, 19-20, 22-23, 33, 341a-344a, 361b-365c, 368c-372, 393-3964). 
San Cirilo de Alejandría: «Al hacerse hombre, el Hijo asumió en sí toda 
la naturaleza humana, ha recibido el Espíritu para renovar completamente 
al hombre y devolverlo a su primitiva grandeza» (In Johan. V,2; cfr. 11,1); 
«Somos configurados con Cristo por la participación del Espíritu Santo, 
conforme a la belleza ejemplar originaria de Cristo. Cristo se forma en 
nosotros de ese modo, porque el Espíritu Santo nos hace partícipes de 
un proceso divino de configuración mediante la santificación y la vida 
recta» (In Is. 4,2; PG 70,936 BC). Amplia y hermosamente tratado en el 
Diálogo 7 de su De Trinitate y en los caps. 9, 11 y 12 del comentario al 
Evangelio de San Juan. 


8. FuP 2 (1992) 126. 
9. FuP 10 (1998) 291-293; la traducción es nuestra. 
10. ORÍGENES, Tratado sobre la oración, Rialp, Madrid 1966, 139-140. 
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La idea de la recapitulación se basa en el significado del Misterio 
Pascual y resume el pensamiento de san Pablo: somos renovados en 
Cristo, y pasados de la muerte a la vida, del hombre viejo al hombre 
nuevo. San León Magno recoge hermosa y ampliamente esta doctrina. 


Dice san León Magno: «Demos gracias a Dios, carísimos, por su 
Hijo en el Espíritu Santo, que por la mucha misericordia con que nos 
amó, se apiadó de nosotros y “cuando estábamos muertos por los peca- 
dos, nos convivificó en Cristo”, para que seamos en él una criatura nue- 
va, y una nueva obra (figmentum). (...) Reconoce, cristiano, tu dignidad 
y, ya que te han hecho partícipe de la naturaleza divina, no vuelvas a caer 
en la bajeza de la vieja vida. Acuérdate de qué cabeza y de qué cuerpo 
eres miembro. Y ten presente que, arrancado del poder de las tinieblas, 
has sido trasplantado a la luz y al reino de Dios. Por el sacramento del 
Bautismo has sido hecho un templo» (In Nativ. Dom, Sermo 1,3"). «Es 
grande, carísimos, el misterio de este don, que excede todos los dones, 
que Dios llame hijo al hombre y que el hombre llame Padre a Dios. (...). 
Si es de alabar humanamente que el honor de los padres resplandezca en 
los hijos, cuánto más glorioso es que en los nacidos de Dios resplandezca 
la imagen de su autor» (In Nativ. Dom., Sermo V14*). 


c) El nacimiento en Cristo por el bautismo y la incorporación 
por la Eucaristía 


Siguiendo a san Pablo (Rm 6,1-14), muchos Padres de la Iglesia 
señalan que el bautismo es el sacramento donde morimos con Cristo 
y resucitamos con Él, por el Espíritu Santo. El tema está ampliamente 
tratado en las catequesis bautismales. Muchos Padres glosan la idea de 
que el cristiano «renace en Cristo» (Jn 3,3-8), «se reviste de Cristo» (Ga 
3,27); y que la nueva vida consiste en «vivir en Cristo» (Ga 2,19-20). 


San Ireneo: «El bautismo (...), el nuevo nacimiento en Dios, de tal 
modo que ya no seamos hijos de los hombres mortales, sino del Dios 
eterno e indefectible (Dem. ap. 3*); «Por el bautismo, nuestro nuevo 
nacimiento (...) nos concede renacer a Dios Padre por medio de su Hijo 
en el Espíritu Santo» (Dem. ap. 7'*); Clemente de Alejandría: «Tras 
ser bautizados, hemos sido iluminados; al ser iluminados, hemos sido 
adoptados como hijos; al ser adoptados, somos perfeccionados; al ser 


11. SC 22bis (1964) 1469-71. 
12. SC 22bis (1964) 142-144. 
13. FuP 2 (1992) 57. 
14. FuP 2 (1992) 65. 
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hechos perfectos, hemos adquirido la inmortalidad» (Poed. 1,26,1 *; cfr. 
1,21,1); san Hilario: «después del bautismo, el Espíritu Santo desciende 
sobre nosotros desde lo alto del cielo y (...) adoptados por la Voz del 
Padre llegamos a ser hijos de Dios» (In Mat. 2,6'*”); san Metodio (ca 
311): «Aquellos que son iluminados, reciben (...) la forma del Verbo, 
que según semejanza les es impresa (...) así que en cada uno espiritual- 
mente nace Cristo, es engendrado por la Iglesia» (Conv. dec. virg. 8,8); 
san Cirilo de Jesusalén: «Bautizados en Cristo y revestidos de Cristo, 
habéis sido configurados con el Hijo de Dios; ciertamente Dios que os 
predestinó a la adopción de hijos, os ha configurado con el cuerpo glo- 
rioso de Cristo. Ya sois partícipes de Cristo, y con razón sois llamados 
“cristos”. Habéis sido hechos Cristos, al recibir la impronta (antitypon) 
del Espíritu Santo» (Cathech. myst. 111,1”). Ampliamente, en san Juan 
Crisóstomo (In 1H Cor, Hom. XD). Dice Nicolás Cabasilas: «En el Bau- 
tismo morimos a una cosa para nacer a otra; arrojamos de nosotros una 
vida para recibir otra diferente. Si logramos ver claro lo que ambas co- 
sas sean, sabremos también lo que significa subsistir en Cristo (...). El 
Bautismo es, además, un nacimiento: Cristo engendra, nosotros somos 
engendrados» (Vida en Cristo, 11,2*). 


Los Padres de la Iglesia destacan que la Eucaristía expresa y realiza, 
de manera especial, el admirable intercambio con Cristo. Al comer su 
cuerpo y beber su sangre, el cristiano se hace «concorpóreo» con Cristo 
(cfr. Jn 6,56-57). Al unirnos a su humanidad, participamos de su divini- 
dad y de su vida divina por el Espíritu Santo. El tema está ampliamente 
tratado en las catequesis sobre la Liturgia cristiana (Mystagógicas). 


Orígenes: «Quien da firmeza a su corazón participando del pan subs- 
tancial, se hace hijo de Dios (...) nutridos por el Verbo que al principio 
estaba en Dios, nos transformamos en Dios» (De orat. 27,12-13*); san 
Cirilo de Jerusalén: «Está fuera de duda que participamos del cuerpo y de 
la sangre de Cristo. En la figura del pan se te da el cuerpo y en la figura 
del vino, la sangre, para que participando del cuerpo y de la sangre de 
Cristo, te hagas concorpóreo y consanguíneo de Cristo. Y entonces nos 
convertimos en “portadores de Cristo” (cristóforos), cuando su cuerpo y 
su sangre se distribuye en nuestros miembros. Así nos hacemos, según 
san Pedro “partícipes de la naturaleza divina”» (Catech. myst. 1V,32). 
Dentro de la tradición bizantina, Nicolás Cabasilas, en la Explicación de 


15. FuP 5 (1994) 129. 

16. SC 254,110; cfr. CEC 537. 

17. SC 126 1966) 120-121. 

18. Nicolás CABASILAS, La vida en Cristo, Rialp, Madrid 1999/4*, 64 y 71. 
19. Tratado sobre la oración, 185-188. 

20. SC 126 (1966) 136-137. 
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la divina liturgia y, sobre todo, La vida en Cristo: «En este sacramento 
no recibimos algo suyo, sino a Él mismo (...); de manera que le habita- 
mos y somos habitados y llegamos a ser con Él un solo y único Espíritu 
(...). El alma se compenetra con su alma, el cuerpo con su cuerpo y la 
sangre con su sangre (...). San Pablo es quien nos lo afirma diciendo que 
no tenía inteligencia ni voluntad ni vida propia, sino que Cristo era su 
vida, su voluntad y su inteligencia» (Vida en Cristo, 1V,1?). 


d) Por la acción del Espíritu Santo 


Siguiendo la doctrina de la Escritura, desde san Ireneo y los pri- 
meros grandes teólogos alejandrinos (Clemente, Orígenes), todos los 
Padres insisten en que el cristiano se asimila a Cristo por el Espíritu 
Santo. Por eso, se hace verdaderamente hijo de Dios. Y recuerdan que el 
Espíritu Santo es Espíritu de filiación que nos impulsa a clamar «Abbá, 
Padre» (Rm 8,15; Ga 4,6; cfr. Mc 14,36). 


San Ireneo: «En todos nosotros está el Espíritu que grita “Abbá” 
(Padre)» (Dem. ap. 5%). Orígenes pone en boca de Cristo: «Mirad, pues, 
qué gran don habéis obtenido de mi Padre cuando por la regeneración en 
mí recibisteis el espíritu de adopción para ser llamados hijos de Dios y 
hermanos míos» (De orat. 15,4%); «Opino, pues, que nadie sería capaz 
de decirle (en verdad) a Dios “Padre”, sin estar realmente lleno del Es- 
píritu de filiación» (In. Lc. fragm. 174). San León Magno: «A ti, perdido 
y expulsado del paraíso (...), por la encarnación del Verbo, se te ha dado 
la posibilidad de que vuelvas desde lejos a tu autor, de que reconozas a 
tu padre, de que te hagas libre, siendo esclavo, y de extraño te conviertas 
en hijo, que habiendo nacido de una carne corruptible, renazcas en el 
Espíritu Santo, y que alcances por gracia lo que no tenías por naturale- 
za, que siendo reconocido como hijo de Dios por el Espíritu de adop- 
ción, te atrevas a llamar a Dios, Padre» (In Nativ. Dom, Sermo 11,5%). 
Esta consideración es frecuente en los comentarios al Padrenuestro. San 
Máximo Confesor: «Él da la filiación, concediendo mediante el Espíritu 
el nacimiento sobrenatural de lo alto por la gracia» (Interpretación del 
Padrenuestro”). San Agustín: «Es nuestro hermano y esto se manifiesta 
cuando decimos a Dios, Padre nuestro. El que llama a Dios Padre nuestro, 
le llama a Cristo, hermano» (En. in Ps. 48, s. L8). 


21. Nicolás CABASILAS, La vida en Cristo, 120-121. 
22. FuP 2 (1992) 61. 

23. Tratado sobre la oración, 111. 

24. SC 22bis (1964) 80-81. 

25. Tratados espirituales, BPa 37 (1997) 208-209. 
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3. IDENTIFICACIÓN CON CRISTO Y FILIACIÓN DIVINA: 
LITURGIA Y ESPIRITUALIDAD 


Algunos testimonios litúrgicos 


Se pueden multiplicar los testimonios donde la Liturgia (Lex oran- 
di) expresa la identificación con Cristo, pero nos vamos a limitar a tres: 
1) el «en Cristo» de la oración cristiana; 2) la celebración de los sacra- 
mentos del bautismo y la eucaristía; y 3) el sentido de los tiempos de 
Navidad y Pascua. 

1) La Liturgia recoge de san Pablo esta idea: por el Espíritu Santo 
que ha recibido, el cristiano ora siempre «en Cristo», en nombre de 
Cristo (Jn 16,26), identificado con el Hijo. El Espíritu Santo lo inserta 
en Cristo y lo conduce a tratar a Dios como «Padre» («Abba»; cfr. Rm 
8,15; Ga 4,6). 


Por estar en el Hijo, podemos llamar a Dios, Padre. Al introducir 
el Padre nuestro, la Liturgia romana se asombra de poder llamar a Dios 
«Padre»: «Fieles a la recomendación del Salvador y siguiendo su divi- 
na enseñanza, nos atrevemos a decir...». «Dios todopoderoso y eterno, a 
quien podemos llamar Padre, aumenta en nuestros corazones el espíritu 
filial, para que merezcamos alcanzar la herencia prometida» (Orac. co- 
lecta, lunes sem. II Pascua; MR). El tema está hermosamente tratado en 
el Catecismo (2780-2783). La doxología final de las Plegarias eucarísti- 
cas de la Liturgia romana declara solemnemente: «Por Cristo. con Él y 
en Él a ti Dios Padre todopoderoso, en la unidad del Espíritu Santo, todo 
honor y toda gloria». 


2) La Liturgia cristiana celebra siempre el Misterio Pascual y lo 
dispensa a los fieles. Por eso, toda la celebración litúrgica está impreg- 
nada de ese sentido de identificación con Cristo. La liturgia bautismal 
expresa directamente el nacimiento y renovación en Cristo. Además, 
la comunión eucarística es un gesto de incorporación y de intercambio 
místico con Cristo. La idea es frecuentemente mencionada en las ora- 
ciones después de la comunión (poscomunión), en la celebración litúr- 
gica del Corpus Christi y en las Misas votivas de la Eucaristía. 


En la Misa del Bautismo: «Concédenos que fortalecidos por el Espí- 
ritu de la adopción filial, caminemos siempre en novedad de vida» (Orac. 
colecta, A; MR); «configurados a Cristo, tu Hijo por el bautismo» (Orac. 
s. Ofr. A). En la Confirmación: «Recibe, Señor, las ofrendas de estos hi- 
jos tuyos, configurados hoy más perfectamente con Cristo, que con su 
muerte nos mereció el don del Espíritu» (Orac. s. ofr. A). En el día del 
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Bautismo del Señor: «concédenos poder transformarnos interiormente 
a imagen de Aquel que hemos conocido semejante a nosotros en su hu- 
manidad» (Orac. colecta segunda). «Imploramos de tu misericordia que, 
transformados en la tierra a su imagen, merezcamos participar de su glo- 
ria en el cielo» (Orac. post com. Dom XX). 


3) Por otra parte, el año litúrgico recuerda explícitamente el ad- 
mirable intercambio en el tiempo de Navidad, como se puede ver en 
muchas oraciones y prefacios; y algo en el tiempo de Pascua. Lo propio 
del tiempo pascual es celebrar el paso de la muerte a la vida, del hombre 
viejo al hombre nuevo; y por tanto, se alude frecuentemente a la recapi- 
tulación o renovación en Cristo. Esto se aprecia tanto en las oraciones 
litúrgicas como en los textos de la Liturgia de las Horas. 


En el día de Navidad: «Oh Dios, que de modo admirable has creado 
al hombre a tu imagen y semejanza, y de un modo más admirable todavía 
restableciste su dignidad por Jesucristo, concédenos compartir la vida 
divina de Aquel que hoy se ha dignado compartir con el hombre la con- 
dición humana» (Orac. Colecta); en la Misa de medianoche: «Por este 
intercambio de dones en el que nos muestras tu divina largueza, haznos 
partícipes de la divinidad de tu Hijo que, al asumir la naturaleza humana, 
nos ha unido a la tuya de modo admirable» (Orac. sobre las Ofrendas); 
en el Prefacio III de Navidad: «Hoy resplandece ante el mundo el mara- 
villoso intercambio que nos salva, pues al revestirse tu Hijo de nuestra 
frágil condición no solo confiere dignidad eterna a la naturaleza humana, 
sino que por esta unión admirable nos hace a nosotros eternos»; y en el 
de Epifanía: «Al manifestarse Cristo en nuestra carne moral, nos hiciste 
partícipes de la gloria de su inmortalidad». En tiempo Pascual se repite 
esta oración: «Oh Dios, que por el admirable trueque de este sacrificio 
nos haces partícipes de tu divinidad, concédenos que nuestra vida sea 
manifestación y testimonio de esta verdad que conocemos» (Orac colec- 
ta, V Dom. de Pascua). 


La experiencia de la mística y de la santidad cristianas 


Lo que la tradición afirma y la Liturgia celebra se muestra espon- 
táneamente en la vida cristiana. Muchos santos y hombres de Dios han 
deseado y se han sentido identificados con Cristo, especialmente en la 
tribulación. La antigiiedad cristiana vio una especial identificación en 
los mártires. 

La tradición monástica entiende que Cristo es el modelo e intenta 
repetir sus sentimientos y virtudes, a veces estableciendo un itinerario 
muy estudiado. Quienes rodearon a san Francisco de Asís, alcanzaron 
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la impresión de que vivía fuertemente identificado con Cristo, lo que se 
manifestaba incluso con señales externas (los estigmas). De aquí surge 
una doctrina y una rica tradición espiritual sobre la conformación con 
Cristo. El tema de la identificación está presente también en algunos 
teólogos medievales occidentales (Ruperto de Deutz, santo Tomás de 
Aquino) y bizantinos (Cabasilas). 


Señala santo Tomás de Aquino: «El que quiera vivir con perfección 
no tiene que hacer más que rechazar lo que Cristo en la Cruz rechazó y 
desear lo que Cristo deseó» (Collatio 6 super Credo). Nicolás Cabasilas: 
«Viven más unidos a Cristo que a su misma cabeza, y viven más real- 
mente de Él que de la unión que los liga a su cabeza (...). Cada una de las 
almas santas es una e idéntica a sí misma y, no obstante, está más unida 
al Salvador que a sí misma, porque le ama más que a sí misma» (Vida en 
Cristo, 1,1%). 


La piedad nueva, que se expande en el Renacimiento desde el cen- 
tro de Europa, quiere ser una Imitación de Cristo (Kempis). A partir 
de los siglos XVI y XVII, se desarrolla una piedad de identificación 
con la pasión de Cristo (San Pablo de la Cruz, fundador de los pasio- 
nistas). Más recientemente, se pone empeño en imitar los sentimientos 
del corazón de Cristo (San Juan Eudes, santa Margarita Alacoque, san 
Alfonso María de Ligorio). Entre los autores espirituales de los últimos 
siglos, destaca la obra del Beato Columba Marmión (1858-1923), que 
describe la identificación con Cristo y la propone como camino de es- 
piritualidad. 


La Imitación de Cristo se convierte en un ideal espiritual, especial- 
mente en el desarrollo de las virtudes cristianas. La piedad cristiana a 
partir del XVI, se fija en la unión con Cristo en la Cruz y desarrolla la 
doctrina de la conformidad con la voluntad divina («hágase tu volun- 
tad»). En el s. XIX, surge la devoción al corazón de Cristo, y el deseo de 
tener sus mismos sentimientos. A finales del s. XIX, las obras espiritua- 
les del beato Columba Marmión explican, con fundamento teológico, el 
«plan divino de nuestra predestinación adoptiva en Jesucristo» (Jesucris- 
to, vida del alma 1,1); «No entenderemos nada de lo que es la perfección 
y santidad, y ni siquiera en qué consiste el simple cristianismo, mientras 
no estemos convencidos de que lo fundamental de él consiste en ser ““hi- 
jos de Dios” y que esa cualidad o estado nos lo presta la gracia santifican- 
te, por la cual participamos de la filiación eterna del Verbo encarnado» 
(Jesucristo en sus misterios, L, VI); «La gracia nos engendra divinamente 
en un sentido muy real y verdadero, y aun podemos decir con el Verbo: 


26. Nicolás CABASILAS, La vida en Cristo, 24. 
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“Padre, yo soy vuestro hijo; he salido de vos” (...); en ambos casos se tra- 
ta de una verdadera filiación: nosotros somos por gracia hijos de Dios» 
(Ibidem, L, 1). 


Aunque la filiación divina está siempre presente en la tradición 
cristiana, que diariamente recita el Padrenuestro, recibe una vivencia 
más profunda con santa Teresa del Niño Jesús. Abrió un camino es- 
piritual propio (un «caminito» le llamó ella), que después se llamaría 
de «infancia espiritual», sabiéndose hija pequeña de Dios, tratándole y 
sabiéndose tratada con la ternura de un niño. 


Santa Teresita encuentra consuelo en las palabras de Cristo: «Si no 
os hacéis como niños no entraréis en el Reino de los Cielos» (Mt 18,3). 
Entiende que el Señor le revela «caminito muy recto, muy corto y total- 
mente nuevo» (Manuscrito Autobiográfico C 2v; cfr. A 83r; Cta 196). Lo 
cuenta así: «Quisiera encontrar un ascensor para elevarme hasta Jesús, 
pues soy demasiado pequeña para subir la dura escalera de la perfec- 
ción. Entonces busqué en los Libros Sagrados algún indicio del ascensor, 
objeto de mi deseo, y leí estas palabras salidas de la boca de Sabiduría 
eterna: “El que sea pequeñito, que venga a mí. Y entonces fui, adivi- 
nando que había encontrado lo que buscaba (...); no necesito crecer; al 
contrario, tengo que seguir siendo pequeña, tengo que empequeñecerme 
más y más» (m autob B 3r). Consagra sus últimas fuerzas a difundir ese 
«caminito» de infancia (Cta 226). 


San Josemaría Escrivá (1928-1975), que se alimentó de la doctrina 
de santa Teresita y tuvo una experiencia viva de saberse hijo de Dios, 
difunde una espiritualidad de la identificación con Cristo y de la filia- 
ción divina. El cristiano debe vivir con la conciencia de ser «otro Cristo, 
el mismo Cristo». 


En una carta (9.1.1959), recuerda una experiencia del otoño de 1931, 
cuando tenía 29 años: «Sentí la acción del Señor que hacía germinar en 
mi corazón y en mis labios, con la fuerza de algo imperiosamente necesa- 
rio, esa tierna invocación: “¡Abbá, Pater!”». «Cuando el Señor me daba 
aquellos golpes, por el año treinta y uno, yo no lo entendía. Y de pronto, 
en medio de aquella amargura tan grande, esas palabras: Tú eres mi hijo 
(Sal 2,7). Y yo solo sabía repetir: ““¡ Abbá, Pater!, ¡Abbá, Pater!, ¡Abbá!, 
¡Abbá, Abbá!”. Y ahora lo veo con una luz nueva (...): tener la Cruz 
es identificarse con Cristo, es ser Cristo, y, por eso, ser hijo de Dios» 
(Meditación del 28.1.19637). «En la vida espiritual no hay una nueva 
época a la que llegar. Ya está todo dado en Cristo (...); cada cristiano es 


27. RHF 20787; cit. por A. DE FUENMAYOR y otros, El itinerario jurídico, EUNSA, Pam- 
plona 1989, 31. 
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no alter Christus, sino ipse Christus, ¡el mismo Cristo!» (Es Cristo que 
pasa, 104); «No lo olvidéis: el que no se sabe hijo de Dios, desconoce su 
verdad más íntima» (Amigos de Dios, 26). 


Trabajos recomendados 


+ Estudiar la identificación con Cristo y la filiación divina en Rm 8,9- 
17. 

e Estudiar 1 Jn 3,1 y sus paralelos. 

+ Leer en el Catecismo lo que dice sobre la comunión con los misterios 
de Cristo (518-521) y la gracia del bautismo (1265-1274). 

e Estudiar la «filiación divina» a partir del índice de Camino, de san 
Josemaría Escrivá. 


Lecturas recomendadas 


+ San BUENAVENTURA, Itinerarium mentis in Deum. 
+ Nicolás CABASILAS, Vida en Cristo. 


Bibliografía selecta de referencia 


Es clásico el tratamiento de SCHEEBEN (1981) 99-204; LorDA (2004) 
83-98, con bibliografía 393-396; OcÁRIZ (2000) 95-106; SaYÉs (1993) 265- 
291; LADARIA (1993) 231-248; LADARIA (1991) 408-420; SCHMAUS (1962) 
42-103 y 154-164, GLEASON (1962) 101-122; B. MORICONI, La filialita divina 
base dell antropologia teologica cristiana, en MORICONI (2001) 335-372; E 
OCÁRIZ, Hijos en el Hijo. Introducción a una teología de la participación 
sobrenatural, EUNSA, Pamplona 1972; A. ARANDA, El bullir de la sangre de 
Cristo. Estudio sobre el cristocentrismo del beato Josemaría Escrivá. Rialp, 
Madrid 2000; A. ARANDA, Filiación divina, en DdeT 415-420, Ch. BauM- 
GARTNER, Gráce ll, Mystére de la filiation adoptive, en DSp VI (1967) 708- 
723; J. STÓHR, La vida del cristiano según el espíritu de filiación divina, en 
«Scripta Theologica» 24 (1997) 879-893; A. AMATO, El Evangelio del Padre, 
Secretariado Trinitario, Salamanca 1998. 
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DIVINIZADOS POR EL ESPÍRITU SANTO 


Introducción: un don de Dios para el hombre 


Al recibir el Espíritu Santo, somos identificados con Cristo e in- 
troducidos en la vida divina. Esto causa un efecto transformador en el 
hombre, como se manifiesta en la vida de los santos. El ser humano es, 
en cierto modo, «divinizado». Este tema es desarrollado casi unánime- 
mente por la patrística griega y hoy es un patrimonio vivo de las Iglesias 
orientales y ortodoxas. 


Resume Juan Pablo Il: «La enseñanza de los Padres capadocios so- 
bre la divinización ha pasado a la tradición de todas las Iglesias orien- 
tales y constituye parte de su patrimonio común. Se puede resumir en 
el pensamiento ya expresado por san Ireneo al final del siglo II: Dios 
se ha hecho hijo del hombre, para que el hombre llegase a ser hijo de 
Dios. Esta teología de la divinización sigue siendo uno de los logros más 
apreciados por el pensamiento cristiano oriental. En este camino de di- 
vinización nos preceden aquellos a quienes la gracia y el esfuerzo por la 
senda del bien hizo “muy semejantes” a Cristo: los mártires y los santos. 
Y entre ellos ocupa un lugar muy particular la Virgen María» (Orientale 
lumen, 6). 


Primero estudiaremos brevemente lo que los Padres griegos dicen 
acerca de la divinización y después nos introduciremos en la teología 
bizantina y rusa, centrándonos en el autor clásico de este tema, que es 
Gregorio Palamas. Aunque, a veces, ha primado un afán polémico (por 
las dos partes), interesa entenderlo bien. Porque marca mucho la posi- 
ción de la teología ortodoxa y es importante en el diálogo ecuménico. 


Juan Pablo II: «Dado que creemos que la venerable y antigua tradi- 
ción de las Iglesias orientales forma parte integrante del patrimonio de la 
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Iglesia de Cristo, la primera necesidad que tienen los católicos consiste 
en conocerla para poderse alimentar de ella y favorecer, cada uno en la 
medida de sus posibilidades, el proceso de unidad» (Orientale lumen, 
1). Esto exige un esfuerzo. «No hay que admirarse, pues, de que a veces 
unos hayan captado mejor que otros y expongan con mayor claridad al- 
gunos aspectos del misterio revelado, de manera que hay que reconocer 
que con frecuencia las varias fórmulas teológicas, más que oponerse, se 
complementan entre sí» (Unitatis redintegratio, 17). 


AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Hoy nos ha nacido el Salvador para comunicarnos la vida divina, 
humildemente te pedimos que nos hagas partícipes del don de su inmor- 
talidad» (Poscomunión de la Misa del día de Navidad). 

«La gracia de Cristo es el don gratuito que Dios nos hace de su 
vida infundida por el Espíritu Santo en nuestra alma para sanarla del 
pecado y santificarla: es la gracia santificante o divinizadora recibida 
en el Bautismo» (CEC 1999); «La gracia es una participación en la 
vida de Dios. Nos introduce en la intimidad de la vida trinitaria» (CEC 
1997). 

1. El Espíritu Santo, «Señor y dador de vida», aporta una vida nue- 
va al cristiano, que es una vida divina o eterna, anticipo y «prenda» de 
la gloria futura. Se nos anticipa cierta participación en la vida divina y 
en la contemplación amorosa de Dios, que es el fin del hombre. 

2. La inhabitación y acción del Espíritu Santo suponen la elevación 
del hombre. Por elevación se entiende que el hombre es llevado más allá 
de su naturaleza para participar en la vida divina, según el famoso texto 
de 2 P 1,4: «Nos han sido concedidas las preciosas y sublimes prome- 
sas, para que por ellas os hicierais partícipes de la naturaleza divina». La 
teología patrística griega y la bizantina le llaman «divinización». 

3. Esa «divinización» no es una metáfora, sino una participación 
real en la vida trinitaria. El hombre es introducido en la comunión de 
las personas divinas. Mientras estemos en este mundo, es un don par- 
cial de Dios, que se hará pleno en la vida eterna, con la contemplación 
directa de Dios. 

4. Esta divinización acabará transfigurando también el cuerpo, 
como cuerpo glorioso, a semejanza de Jesucristo. La transfiguración 
del cuerpo por la gloria de Dios se mostró en Cristo, y a veces, se refleja 
también en la vida de los santos. Así se expresa en el halo de la icono- 
grafía cristiana. 
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5. Siguiendo a Gregorio Palamas (s. XIV), la tradición ortodoxa 
entiende que esta divinización es causada por una acción divina o, en 
griego, «energía» divina, a la que llaman gracia o gloria. Aunque la ex- 
presión puede sorprender, esta «energía» o acción divina es equivalente 
a lo que la tradición teológica occidental entiende por una acción «ad 
extra». 

6. La tradición ortodoxa emplea la palabra «gracia» de un modo 
ligeramente distinto que la católica, refiriéndose más a la acción de Dios 
(energía divina), que al efecto que causa (divinización). En cambio, la 
tradición católica llama «gracia santificante» al efecto, pero no pone 
nombre específico a la acción divina ad extra que lo causa. 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. Para tratar bien este tema, hay que recordar 
lo que significa espíritu (ruaj) en la tradición bíblica. La historia de la 
salvación, con el paso de Adán hasta Cristo, se puede resumir en que 
Dios creó al primer hombre dándole un «aliento de vida» y con Cristo, 
lo ha recreado dándole su Espíritu Santo. Este paso y esa acción del Es- 
píritu es, como hemos visto, el núcleo del pensamiento antropológico de 
san Pablo. Los Evangelios y muy especialmente el de san Juan, hablan 
de que el que cree en Cristo recibe una vida nueva, eterna o divina, con 
el Espíritu Santo. El tema encontrará un feliz resumen en la segunda 
carta de san Pedro: los dones de Dios nos hacen «partícipes de la natu- 
raleza divina» (Q P 1,4). 

Historia doctrinal. La vamos a estudiar inmediatamente. El tema 
se inicia en san Ireneo. Es desarrollado por la patrística griega. Des- 
pués, pasará a la teología bizantina y a la teología rusa y así llega hasta 
nuestros días. Gregorio Palamas introduce la distinción entre la esencia 
divina y las energías divinas, para defender la realidad de la contempla- 
ción divina y de la consiguiente divinización. La cuestión, que vamos a 
estudiar con detenimiento, dio lugar a algunas discusiones tanto dentro 
de la tradición bizantina como con la tradición latina. Pero veremos que, 
si se entiende bien, no tiene por qué plantear dificultades. 

En el Catecismo. El tema está incluido en el tratamiento general de 
la gracia. «La gracia es una participación en la vida de Dios. Nos intro- 
duce en la intimidad de la vida trinitaria» (CEC 1997). 
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CUESTIONES TEOLÓGICAS 


1. LA DOCTRINA DE LA DIVINIZACIÓN EN LA PATRÍSTICA 
a) Partícipes de la naturaleza divina (2 P 1,4) 


Como sabemos, San Ireneo introdujo una famosa distinción entre 
la imagen y semejanza: el ser humano tiene la imagen de Dios en su 
naturaleza, especialmente en las capacidades espirituales; en cambio, la 
semejanza se adquiere con la santidad del Espíritu Santo y particular- 
mente, por la contemplación, que devuelve la semejanza con Dios y por 
eso diviniza al hombre. 

Los Padres griegos afirman que la divinización a la que, por in- 
fluencia platónica, aspiraba la cultura griega, se realiza eminentemente 
en el cristianismo. Por eso, la doctrina de la divinización, por un lado, 
resume el misterio cristiano y, por otro, sirve como argumento apologé- 
tico ante la cultura griega. 


Desde el principio, la predicación cristiana coincide con el sentir 
griego en que el ser humano está emparentado con lo divino (Hch 17,29); 
y que esto se manifiesta especialmente en las funciones de su espíritu 
(inteligencia) y en las características de su alma (espiritualidad). Pero, 
además, el cristianismo aporta una relación nueva con Dios por la acción 
del Espíritu Santo. La doctrina de la divinización es desarrollada prin- 
cipalmente por la teología alejandrina (Clemente, Orígenes, Atanasio y 
Cirilo de Alejandría). Toman de la cultura griega el vocabulario (Theo- 
sis, Homoiosis Theo). Posteriormente, está en san Gregorio de Nisa y 
en Dionisio Areopagita, que habla de Theopoiesis. También los escrito- 
res latinos, sobre todo Tertuliano, hablan de deificatio, inspirándose en 
san Ireneo. Para la patrística griega, es un tema tan claro, que desde san 
Atanasio, sirve como argumento para defender la divinidad del Espíritu 
Santo: «Si nosotros nos hacemos “partícipes de la divina naturaleza” (2 
P 1,4) por comunicación del Espíritu, sería insensato quien afirmara que 
el Espíritu tiene una naturaleza creada y no la naturaleza de Dios. Pues 
precisamente por Él son divinizados aquellos en quienes Él inhabita. Si 
Él es el que diviniza, no cabe duda de que su naturaleza es divina» (Epis- 
tulas ad Serapionem 1,24). 


Desde el principio, esta doctrina encuentra apoyo particular en la 
notable expresión de la Segunda Carta de san Pedro (1,4): «Nos han 
sido concedidas las preciosas y sublimes promesas, para que por ellas 
os hicierais partícipes de la naturaleza divina», que es constantemente 
citada por los Padres griegos y latinos. 


410 


DIVINIZADOS POR EL ESPÍRITU SANTO 


Además, los autores cristianos se fijan en otros textos donde se habla 
de la pérdida de la inmortalidad original del hombre al perder la cercanía 
de Dios: «Dios creó al hombre para la inmortalidad y lo hizo a semejanza 
de su mismo ser; pero la muerte entró en el mundo por envidia del dia- 
blo» (Sb 2,23). «Yo había dicho: “vosotros sois dioses, todos vosotros 
hijos del Altísimo”; pero ahora moriréis como el hombre, caeréis como 
un príncipe cualquiera» (Sal 82/81,6-7; cfr. Jn 10,35). La cercanía y se- 
mejanza con Dios significaba la inmortalidad; se perdió por el pecado; se 
recupera por el Espíritu Santo. 


b) Cuatro argumentos 


Los Padres desarrollan diversos argumentos para entender cómo 
se produce la divinización. 

1) En primer lugar, el Espíritu nos diviniza porque nos proporcio- 
na un principio de inmortalidad, ya que nos va a resucitar, como se ha 
mostrado en Jesucristo. Es el argumento más antiguo. 


Para el mundo griego, la característica más importante de lo divi- 
no es la inmortalidad. Los dioses son llamados «los inmortales» y se 
considera que todo lo inmortal tiene algo de divino (el alma o las ideas 
platónicas). Los Padres de la Iglesia aseguran que el cristiano se diviniza 
porque con el Espíritu Santo (y la Eucaristía) alcanza un principio de 
incorrupción en este mundo, y logrará la vida eterna cuando resucite. 
Dice san Ireneo que el Verbo «Unió pues al hombre con Dios y obró la 
comunión entre Dios y el hombre, porque no habríamos podido en abso- 
luto obtener la participación alguna en la incorruptibilidad si no hubiera 
venido a habitar en nosotros (...). Se hizo, pues, visible para que íntegra- 
mente recibiésemos una participación de esta incorruptibilidad» (Dem. 
ap. 31”). Esa incorruptibilidad se promete especialmente en la Eucaristía: 
«Nuestros cuerpos, recibiendo la Eucaristía, no son corruptibles, sino 
que poseen la esperanza de la resurrección para siempre» (Adv. Haer. 
IV, 18,5). También san Justino (Apol 1,10,2; Dial 124). 


2) Nos divinizamos también por la contemplación de Dios. Es- 
pecialmente, los escritores alejandrinos de mayor influencia platónica 
(Clemente, Orígenes, Ps. Dionisio) subrayan la trascendencia divina y 
entienden que los cristianos podemos asemejamos a Dios porque pode- 
mos contemplarle. 


La contemplación divina se nos concede por la luz del Verbo/Logos 
(cfr. Jn 1,3.7.9): «A Dios nadie le ha visto nunca, el Unigénito que está en 


1. FuP2 (1992) 118-119. 


411 


RENACIDOS EN CRISTO (GRACIA) 


el seno del Padre nos lo ha revelado» (Jn 1,18). Según Clemente de Ale- 
jandría: «El hombre en que habita el Logos no cambia, no se desfigura, 
porque tiene la forma del Verbo, es semejante a Dios; es hermoso no por 
su adorno; es hermoso lo que es verdadero, y ciertamente es Dios; ese 
hombre es hecho Dios porque Dios quiere» (Paed 111,1,1,5?; cfr. 1,5,25). 
Orígenes subraya que este progreso se realiza por la contemplación del 
Logos, gracias al Espíritu Santo, en su Comentario al Evangelio de San 
Juan (cfr. De princ. 1,3,5), aunque no olvida el papel de los sacramentos 
(cfr. Comm. In Johan. V1,33). Ps. Dionisio en su De Mystica Theologia 
describe cuidadosamente cómo nos divinizamos por la contemplación 
divina, y tiene larga influencia en la doctrina espiritual. 


3) Pero el argumento más importante y el más teológico es el «ad- 


mirable intercambio con Cristo». Cristo es Dios y hombre, ha unido la 
humanidad a su divinidad. Los cristianos uniéndonos sacramentalmente 
a su humanidad, participamos de su divinidad, por una identificación, 
que se produce en los sacramentos, y principalmente en la Eucaristía. 
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Escribe V. Lossky: «““Dios se ha hecho hombre para que el hombre 
pudiera hacerse Dios” (...). Los Padres y los teólogos ortodoxos lo han 
repetido en cada siglo con el mismo énfasis, intentando resumir en esta 
impresionante frase la esencia del cristianismo (...). El descenso (katába- 
sis) de la persona divina de Cristo, hace a la persona humana capaz de un 
ascenso (anábasis) en el Espíritu Santo. Era necesario que tuviera lugar 
la humillación voluntaria, la kénosis redentora, del Hijo de Dios, para 
que el hombre caído pudiera alcanzar su vocación de Theosis, la deifi- 
cación del ser creado, por la gracia increada»?; «Llegamos a ser como él 
(Cristo) por la deificación, tomando parte de la divinidad en el Espíritu 
Santo, quien comunica la divinidad a cada persona humana de un modo 
particular»*. 

San Gregorio de Nisa: «Al manifestarse, se mezcló con esta na- 
turaleza perecedera, con el fin de deificar juntamente a la humanidad 
mediante la participación en la divinidad, esta es la razón de por qué 
Él mismo se derrama en todos los creyentes según el plan divino de la 
gracia, por medio de esta carne cuya consistencia procede del pan y del 
vino, y se mezcla con los cuerpos de los creyentes para que también el 
hombre por la unión con lo inmortal, tenga parte en la incorrupción» (La 
gran Catequesis, 37,125). San Cirilo de Alejandría: «Está en nosotros el 
Hijo corporalmente como hombre, mezclado y unido con nosotros por 
la mística bendición [Eucaristía], y está también espiritualmente como 


2. FuP5 (1994) 504-506. 

3. V. Lossky, In the image and Likeness of God, SVS Press, New York 1985, 97-98. 
4. V. LosskY, In the Image, 109. 

5. BPa 9 (1990) 131. 
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Dios, por la fuerza y la gracia de su propio Espíritu, restaurando nuestro 
espíritu para una vida nueva y haciéndonos partícipes de su divina natu- 
raleza (...); al recibir en nosotros corporal y espiritualmente (...) al que 
es Hijo por naturaleza y en verdad, que tiene la unión substancial con 
el Padre, quedamos glorificados al ser hechos partícipes y consortes de 
la naturaleza que está sobre todas las cosas» (In Joan, L. 11, c.12). San 
Juan Damasceno: «Se llama [a la Eucaristía] participación, porque por 
ella participamos de la divinidad de Jesús. En cambio se dice y verdade- 
ramente es “comunión” porque por ella nos comunicamos con Cristo y 
participamos de su carne y divinidad» (De fide orth. 1V,13%). 


4) Además, nos divinizamos con las obras de la caridad, al cum- 
plir los mandamientos y los consejos que Jesucristo dio en su Sermón 
de la Montaña. En el cristianismo, no hay crecimiento en la virtud sin 
obras. Aunque algunos autores acentúen solo o preferentemente el as- 
pecto místico o contemplativo (Dionisio Areopagita), el conjunto de la 
tradición ascética de la Iglesia reclama las obras de la fe y el esfuerzo 
moral para identificarse con Cristo. 

En realidad, los cuatro modos de divinización se dan a la vez: el 
principio de inmortalidad que viene con el Espíritu Santo; la posibilidad 
de contemplar a Dios; la identificación con Cristo, y las obras de la 
caridad. 


2. LA TEOLOGÍA BIZANTINA SOBRE LA DIVINIZACIÓN 
a) La espiritualidad del Oriente cristiano 


La tradición ortodoxa hace de la inhabitación del Espíritu Santo, 
la consiguiente recuperación de la semejanza divina, la contemplación 
y la divinización, el punto central de su doctrina, de su espiritualidad y 
de toda su antropología. 


Esta doctrina se fundamenta en los Padres griegos y también en el 
Ps. Dionisio (s. V), san Máximo el Confesor (580-662) y san Juan Da- 
masceno (ca 675-ca 749). Se desarrolla en la teología bizantina: Simeón 
el Nuevo Teólogo, Nicolás Cabasilas y Gregorio Palamas. Su impronta 
espiritual pasa a los grandes autores espirituales rusos de los siglos XVII 
a XX (Serafín de Sarov, Teófanes el Recluso, Juan de Cronstand, Silvano 
del Monte Athos). Y es renovada en el siglo XX por Vladimir Lossky y 
John Meyendorff, entre otros. 


6. BPa 59 (2003) 262-263. 
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Hay dos aspectos de la mentalidad ortodoxa que se deben destacar. 


En primer lugar, tienen un fuerte sentido del misterio: recuerdan cons- 
tantemente que «Dios habita en una luz inaccesible» (1 Tm 6,16). Se 
ha acercado para salvarnos y darnos su gracia, pero al mismo tiempo, 
permanece totalmente trascendente siendo Dios en su misterio santo. El 
cristiano debe adorar respetuosamente el misterio de Dios, sabiendo que 
no puede abarcarlo. 


Dice Juan Pablo Il en Orientale lumen: «Este misterio continuamen- 
te se vela, se cubre de silencio, para evitar que, en lugar de Dios, cons- 
truyamos un ídolo. Solo en una purificación progresiva del conocimien- 
to de comunión, el hombre y Dios se encontrarán (...). Nace así lo que 
se suele llamar el apofatismo del Oriente cristiano: cuanto más crece el 
hombre en el conocimiento de Dios, tanto más lo percibe como misterio 
inaccesible (...); a esta presencia nos acercamos sobre todo dejándonos 
educar en un silencio adorante, porque el culmen del conocimiento y de 
la experiencia de Dios está en su absoluta trascendencia. A esto se llega, 
más que a través de una meditación sistemática, mediante la asimilación 
orante de la Escritura y de la Liturgia» (n. 16). 


El segundo aspecto es que la teología bizantina de la divinización 


es eminentemente una doctrina espiritual, nacida de la experiencia de 
la vida monástica. 
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Dice Vladimir Lossky: «La tradición oriental jamás ha distinguido 
netamente entre mística y teología, entre la experiencia personal de los 
misterios divinos y el dogma afirmado por la Iglesia»”; «Contrariamente 
a la gnosis, en la que el conocimiento en sí constituye la meta del gnósti- 
co, la teología cristiana es siempre, en último término, un medio, un con- 
junto de conocimientos que deben servir a un fin que excede a todo cono- 
cimiento. Este fin último es la unión con Dios, o deificación, la theosis de 
los padres griegos»*. Quizá exagerando un poco las diferencias, dice Jean 
Meyendorff: «Como el concepto de “Teología”, tanto Bizancio como en 
los Padres Capadocios, era inseparable de la “Theória” (contemplación), 
la teología no era —como sucede en el Oeste— una deducción racional de 
las premisas “reveladas”; es decir, de la Escritura o de lo establecido por 
el Magisterio eclesiástico; era una visión experimentada por los santos, 
cuya autenticidad, por supuesto, tenía que ser contrastada con el testimo- 
nio de la Escritura y la Tradición»”. 


7. V. LosskY, Teología mística, 8. 
8. V. LosskY, Teología mística, 9. 
9. J. MEYENDORFF, Byzantine Theology, St. Vladimir Press, Crestwood NY 1974, 3. 
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b) La teología mística bizantina 


Desde el principio, el monacato, que nace en Oriente, acumula gran 
experiencia sobre el combate ascético contra las tentaciones, y la prác- 
tica de la oración contemplativa. De aquí procede el aspecto práctico 
de la teología bizantina sobre la divinización. Con su esfuerzo ascético, 
el cristiano tiene que desarrollar la gracia bautismal que lleva dentro, 
produciéndose una transformación real en la inteligencia y el corazón. 
Se pasa del hombre carnal al hombre espiritual. Los autores bizantinos 
han estudiado con detalle este proceso, que debe realizarse en la vida 
del monje. 


En su famoso Tratado, Evagrio Póntico (+ 399) sienta la doctrina 
de los pecados capitales, y explica cómo se puede ascender gradualmen- 
te hasta la contemplación desprendiéndose de lo corporal. Los escritos 
del Ps. Macario de Egipto, a principios del s. V, corrigen los excesos 
platonizantes. El cristiano (no solo el alma) se diviniza por la contem- 
plación, pero también por los sacramentos: «En la oración por la cual 
somos dignos de llamar a Dios, Padre, [se nos da] la verdadera filiación 
adoptiva en la gracia del Espíritu Santo (...); en la santa participación de 
los inmaculados misterios de vida, [se nos da] la comunión y la identidad 
con él, recibida participadamente por semejanza, y por ella, el hombre es 
juzgado digno de pasar a ser de hombre a Dios» (Mystagogia, C. 24"). 
En la tradición bizantina se llama mesalianismo a la desviación que pone 
la santidad en la ascesis e iluminación personal, olvidando la Liturgia y 
la obediencia a la Iglesia. 


Los autores bizantinos subrayan el realismo de la experiencia de la 
vida espiritual. Sobre todo, san Simeón, el Nuevo Teólogo (949-1022), 
insiste en que la vida espiritual se nota interiormente porque, si es ver- 
dadera, transforma: se percibe la paz y el gozo de la iluminación (con- 
templación), la presencia vivificante del Espíritu Santo y sus mociones 
interiores, el cambio de la conducta e incluso la propia divinización del 
ser. Narra bellamente la experiencia de su conversión como un cam- 
bio en su espíritu, desde la suciedad a la luz de Dios; tiene una gran 
devoción a la luz de Dios que ilumina el entendimiento y la vida. Le 
preocupa que muchos cristianos hayan recibido la gracia bautismal y no 
se transformen porque no se dejan llevar por ella. 


San Simeón: «Si alguien dice que nosotros, los fieles, recibimos y 
poseemos el Espíritu Santo sin darnos cuenta ni tener conciencia de ello, 
blasfema, haciendo mentir a Cristo que dijo: “en él se convertirá en fuen- 


10. J. SOLANO, Textos eucarísticos primitivos, ll, BAC, Madrid, 1279. 
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te de agua viva, que mana hasta la vida eterna” (Jn 4,14) y “el que cree 
en Mí, de su seno manarán ríos de agua viva” (Jn 7,38)» (Traité étique, 
X'"); «El Señor que nos ha favorecido con bienes suprasensibles, nos da 
también una nueva sensibilidad suprasensible por su Espíritu, a fin de 
que sus dones y favores, que superan la sensación, sobrenaturalmente, 
a través de todas las sensaciones, nos sean clara y puramente sensibles» 
(Centurias, 2-3). Narra su conversión en acción de gracias en su Ca- 
tequesis 36 (SC 113); y en la 22 (SC 104). Dice Diadoco de Fotice (s. 
V): «La gracia queda oculta en el bautizado, hasta que el alma comienza 
a moverse; pero cuando la totalidad del hombre se vuelve al Señor, la 
gracia se revela al corazón mediante una experiencia inefable (...). Y si 
el hombre progresa cumpliendo los mandamientos e invocando constan- 
temente al Señor Jesús, el fuego de la divina gracia se difunde y alcanza 
incluso las sensaciones más externas del corazón del hombre» (Capítulos 
77-785). 


Inspirado en estos fundamentos, se forma el hesicasmo (de hesy- 
chía, quietud, tranquilidad), como una corriente de la vida monástica. 
Combina la lucha ascética, la participación en la Liturgia y la oración, 
pero presta mucha atención al corazón, como centro espiritual del hom- 
bre y lugar privilegiado de la presencia de Dios. En el corazón, se nota 
la división del hombre viejo y allí hay que comenzar la transformación 
en el hombre nuevo (que también se nota). Recogiéndose en el corazón, 
se procura alcanzar la paz de las pasiones y el gozo de la contemplación, 
mediante ejercicios espirituales que ayudan a concentrar la atención en 
Dios. Los monjes estaban seguros de que con estas prácticas contem- 
plativas, el corazón se purifica y la mente se eleva a la unión con Dios 
(«los limpios de corazón verán a Dios» Mt 5,8). 


San Juan Clímaco entiende hesychia, como la practica la «oración 
de Jesús» que viven los anacoretas: «Que el recuerdo de Jesús vaya uni- 
do a vuestra respiración; de este modo comprenderéis la utilidad de la 
hesychia». La oración de Jesús es la recitación pausada y concentrada 
en el corazón, del Nombre del Señor, con la petición de perdón («Señor, 
Jesús, ten piedad de mí»), que se asocia a la respiración. Llegará a ser una 
práctica central de los monasterios bizantinos. Constantemente repetida 
a modo de jaculatoria, ayuda a cumplir el consejo del Señor: «conviene 
orar siempre y no desfallecer» (Lc 18,1). La práctica se extiende por toda 
la Ortodoxia, como lo muestra el Relato de un peregrino ruso, anónimo 
espiritual del XIX, de enorme difusión; y la Filocalia, antología clásica 
de textos bizantinos y rusos sobre la contemplación y la oración de Jesús. 


11. SC 129, 297. 
12. SC 51,72. 
13. SC 5bis, 135-136. 
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La «oración de Jesús» es recogida también en el Catecismo de la Iglesia 
Católica (2667, 2616, 2665-2669). 


3. LA DOCTRINA DE GREGORIO PALAMAS SOBRE LAS ENERGÍAS DIVINAS 
a) La polémica de los filósofos bizantinos contra los hesicastas 


El hesicasmo fue combatido por algunos «filósofos», especialmente 
Barlaam de Calabria (1290-1348). Por una parte, le resultaban ridícu- 
las las prácticas que llevaban a «sentir» la presencia de Dios y la trans- 
formación o divinización. Por otra, apoyándose en Dionisio Areopagita, 
defendían que la esencia de Dios es inalcanzable, por lo que no podía 
darse una verdadera contemplación de la esencia: por tanto, los monjes 
se engañaban con estas prácticas. 

Estas objeciones fueron sentidas como un ataque del racionalismo 
filosófico contra la tradición monástica. Y originaron la respuesta de 
Gregorio Palamas (1296-1359), en sus Tríadas en defensa de los santos 
hesicastas. Para defender la mística contemplativa de los hesicastas, 
profundizó en dos aspectos de la divinización: de qué modo alcanzamos 
la esencia divina sin comprometer su trascendencia; y cómo es la ilumi- 
nación de la contemplación que nos diviniza. Lo vamos a estudiar. 


Gregorio Palamas procedía de una familia aristocrática del Asia Me- 
nor. Fue educado en la corte bizantina. Después de años de estudios, 
decidió hacerse monje en el Monte Athos. Llegó a ser Abad del monas- 
terio de san Sabas, entonces en su esplendor. Participó en los debates 
de su tiempo, sobre todo en defensa de la espiritualidad monástica hesi- 
casta, con sus Tríadas en defensa de los santos hesicastas (1337-1341). 
Después de diversas polémicas, su doctrina fue aceptada oficialmente 
por la Iglesia bizantina. Nombrado Obispo de Tesalónica (1357), realizó 
con gran celo su labor pastoral. Murió en olor de santidad (1359) y fue 
canonizado por la Iglesia bizantina diez años después. En el siglo XX, 
ha sido publicado y estudiado ampliamente por el teólogo ruso John Me- 
yendorff. 


Al margen del debate (aunque defiende ocasionalmente a Palamas), 
hay que situar a Nicolás Cabasilas (1322-1398), culto laico bizantino. 
Es conocido por su obra La vida en Cristo, donde explica la identifica- 
ción con Cristo a través de los sacramentos (Libros I a V) y el esfuerzo 
ascético (Libro VI y VID. Al haber tenido una acogida tan favorable 
en el Oriente y en el Occidente cristianos, es un punto de referencia 
importante para el diálogo ecuménico. Es citado abundantemente en 
este manual. 
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b) La distinción entre esencia y energías 


Gregorio Palamas defiende, con toda la tradición griega, que el 
hombre ha sido divinizado hasta llegar a ser «partícipe de la naturaleza 
divina» (2 P 1,4). Pero, al mismo tiempo, quiere respetar la tradición 
que dice que la esencia divina en sí misma es inalcanzable. Entonces, 
desarrolla un principio que encuentra en san Máximo el Confesor: 
«Dios puede ser participado en lo que se comunica, pero no puede ser 
participado en su esencia incomunicable». Y distingue entre la esencia 
incomunicable y las «energías increadas». Según esto, entiende la gra- 
cia como la energía divina que ilumina e introduce en la contemplación 
beatificante y permite participar de la gloria divina. 


«Puesto que se puede participar de Dios y puesto que la esencia 
sobreesencial de Dios es absolutamente imparticipable, hay algo entre la 
esencia imparticipable y los participantes que les permite participar de 
Dios (...). Es necesario buscar que Dios sea participable de un modo u 
otro para que participando así cada uno reciba de manera adecuada y por 
la analogía de la participación, el ser, la vida y la deificación» (Tríadas, 
111,2, párr. 24). Si a los participantes se les transmitiera la plenitud de la 
esencia divina, serían otros dioses. Tiene que haber alguna diferencia 
entre cómo es la esencia divina en sí misma y cómo se da a los hombres. 
Según Gregorio Palamas, esas energías en Dios son lo mismo que la 
esencia (como los rayos en su origen son lo mismo que el sol), pero en 
cuanto iluminan y divinizan a la criatura, se distinguen realmente de la 
esencia. 


Las «energías» divinas pueden interpretarse como «acciones» ex- 
ternas (ad extra) de Dios. Por un lado, la creación, que origina el ser 
y la vida; por otro, la gracia o gloria que diviniza y glorifica. Las ac- 
ciones salen de la esencia divina y, en su origen, son increadas y se 
identifican con ella; pero se distinguen de la esencia divina y entre sí en 
cuanto producen efectos externos y distintos. De esta forma, Palamas 
cree resolver la primera dificultad. En la contemplación no se alcanza la 
esencia misma de Dios, sino la esencia en cuanto se nos da a participar. 
A la energía divina que nos diviniza, se le puede llamar gracia, gloria o, 
como veremos enseguida, iluminación. 


«La iluminación y la gracia divina y deificante no es la esencia sino 
la energía de Dios» (Capita physica, 68 y 69); «La gracia es, pues, in- 
creada y es dada por el Hijo, enviada y concedida a sus discípulos. No es 
el mismo Espíritu, sino un don divinizador, energía no solo increada, sino 
inseparable del santísimo Espíritu» (Triadas, "1,8). Comenta V. Lossky, 
«Por la venida del Espíritu Santo, la Trinidad habita en nosotros y nos 


418 


DIVINIZADOS POR EL ESPÍRITU SANTO 


deifica, nos confiere sus energías increadas, su gloria, su divinidad, que 
es la luz eterna en la que debemos participar»'*. Las energías, que se re- 
fieren al obrar ad extra, se distinguen de las procesiones, que son el obrar 
ad intra, y constituyen la esencia misma de Dios necesaria y eterna. 


La doctrina de la distinción o diversidad (diaphora) entre Esencia 
y Energías divinas en Dios, suscitó oposición en el seno de la teología 
bizantina. Parecía algo nuevo. Pero, en sucesivos sínodos de Constan- 
tinopla, fue aceptada como doctrina prácticamente oficial (ss. XIV y 
XV). Perdió importancia con el traslado del centro de la Ortodoxia a 
Rusia. Pero fue retomada en el siglo XX (Lossky, Meyendorff) y se ha 
difundido como doctrina característica de la teología ortodoxa. 


A Palamas puede faltarle rigor filosófico en el uso de los términos 
o en las comparaciones, y se expresa, a veces, de manera demasiado 
«física». Además de Barlaam de Calabria, se opusieron a la distinción 
de Palamas los teólogos bizantinos Gregorio Akyndinos (1300-1348) 
y Nicéforo Gregoras (1292-1361), que tenían cierta formación tomista, 
aunque eran bastante antilatinos. Los Sínodos de Constantinopla de los 
años 1341, 1347 y 1351 asumieron en términos cada vez más claros la 
doctrina de Gregorio Palamas como expresión correcta e incluso regla de 
la fe. Después, como hemos dicho, la doctrina prácticamente se olvidó. 
Como nota curiosa, el extenso y crítico artículo de Jugie sobre Palamas, 
en el Dictionnaire de Théologie Catholique, (1925) provocó una defensa 
apasionada de Lossky y, más tarde, de Meyendorff. Y así surgió un rena- 
cimiento palamita en todo el ámbito de la teología ortodoxa. Pero Jugie 
al trasladar las categorías de Palamas al lenguaje preciso de la filosofía 
tomista, deformaba un tanto su pensamiento”. 


c) Consideraciones sobre el palamismo 


La Iglesia católica no ha hecho ninguna observación sobre la doc- 
trina palamita acerca de la contemplación y la distinción entre esencia 
y energías, por lo que puede considerarse como una doctrina teológica 
que se puede defender. El Concilio de Florencia, en su Decreto para los 
Armenios (a. 1442), destacó el principio: «Estas tres Personas son un 
solo Dios (...) y todo es uno donde no obsta la oposición de relación». 
Esto quiere decir que todo es común a las tres Personas y también des- 
taca la unidad de la esencia divina. 


14. V. LosskY, Teología mística, 127. 
15. Esta es la opinión de G. PHILIPS, La gráce chez les orientaux, en «Ephemerides Theo- 
logicae Lovanienses» 48 (1972) 37-50. 
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A algunos teólogos occidentales, les ha parecido que la distinción 


entre esencia y energías compromete la unidad de la esencia. Pero esto 
no puede ser así, porque Gregorio Palamas y toda la teología oriental 
asume plenamente la unidad de la esencia divina. 


La distinción de Palamas tiene algo de tautológica, es decir, de evi- 
dente e incontestable. Dios en sí mismo es inaccesible para el hombre. 
Lo alcanzamos en la medida en que se nos da (por su acción, evidente- 
mente). Pero nunca lo abarcamos ni poseemos plenamente. Esto signifi- 
ca que, en parte, lo alcanzamos; y, en parte, no (totus sed non totaliter, 
dice la teología latina). Hay algo que se nos da (siempre a través de la 
acción divina) y algo que permanece más allá. Esta distinción es, como 
todo nuestro lenguaje sobre Dios, muy pobre, pero no divide a Dios. Al- 
gunos críticos del palamismo dicen que Palamas defiende una distinción 
real y solo podría ser de razón: no en Dios mismo, sino en cómo ve las 
cosas el hombre. También contestan que esas energías sean «increadas», 
como insiste Palamas. Pero es que el término introduce cierta ambigiie- 
dad: no se puede decir que las acciones de Dios sean «creadas», porque, 
en Dios, se identifican con su naturaleza, pero, en cambio, son creados 
sus efectos. 


Hay que insistir en que «energeia» también significa en griego «ac- 


ción». Por eso, si se entienden correctamente los términos, la distinción 
entre esencia y energías debe reducirse a la distinción entre la natura- 
leza divina y las acciones «ad extra» con las que Dios crea, santifica 
o glorifica al cristiano. En esta medida, se integra perfectamente en la 
doctrina trinitaria. La dificultad se da solo cuando se formulan mal los 
términos, cuando se exagera el valor de la distinción o cuando se usa o 
interpreta con afán polémico. 
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Las acciones ad extra de Dios son y, al mismo tiempo, no son lo 
mismo que la esencia. Dice V. Lossky: «Esencia y energías no son, para 
Palamas, dos partes de Dios, como imaginan ahora algunos críticos mo- 
dernos, sino dos modos diferentes de la existencia de Dios, en su natura- 
leza y fuera de su naturaleza; el mismo Dios que permanece totalmente 
inaccesible en su esencia y se comunica totalmente por la gracia»'*; «Las 
energías no son elementos del ser divino que podrían ser consideradas 
aparte, separadamente de la Trinidad de la que son la manifestación co- 
mún, la irradiación externa (...); significan una manifestación exterior de 
la Trinidad, que no puede ser interiorizada, introducida, por decirlo así en 
el interior del ser divino, como su determinación natural»'”. La teología 
católica usa distinciones semejantes entre la Trinidad inmanente y la Tri- 


16. V. LosskY, La vision de Dieu, Delachaux et Niestlé, Neuchatel 1962, 130. 
17. V. LosskY, Teología mística, 60. 
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nidad económica, entre la vida íntima de Dios (inmanente) y las misiones 
de las Divinas Personas (transeúnte), entre el obrar divino ad intra y ad 
extra, entre el ámbito de lo necesario y el ámbito de lo voluntario y libre 
en Dios; de su vida íntima y de su relación con las criaturas. Estas distin- 
ciones no son solo de razón, pero no introducen división en Dios. 


La teología occidental no se ha fijado tanto en estos actos, sino en 
sus efectos. Somos creados por la acción de Dios (creación); somos 
santificados y glorificados también por la acción de Dios (gracia y glo- 
ria). Esos actos son distintas manifestaciones de Dios. En su origen, se 
identifican con Dios; es la naturaleza divina que obra «ad extra». Pero 
los podemos distinguir porque causan efectos distintos en nosotros, sin 
introducir ninguna división en Dios. Expresada en estos términos, la 
distinción no presenta incompatibilidades (es mi opinión). Tiene un 
fundamento auténtico y piadoso, aunque sus formulaciones resulten 
desacostumbradas (a veces, imprecisas). 


4. LA DOCTRINA DE LA LUZ TABÓRICA 
a) La iluminación en la tradicion ortodoxa 


Para designar la transformación del hombre santificado, se pueden 
usar las imágenes de san Pablo, el paso del hombre viejo al hombre 
nuevo. Pero la tradición oriental ha preferido las imágenes de san Juan: 
el paso de las tinieblas a la luz. 


«El Verbo era (es) la luz verdadera que ilumina a todo hombre que 
viene a este mundo (...); a quienes le recibieron les dio el poder de llegar 
a ser hijos de Dios (...); hemos visto su gloria, gloria como de Unigénito 
del Padre» (Jn 1,9-18). Al nacer el Bautista, exclamó su padre Zacarías: 
«Por las entrañas de misericordia de nuestro Dios, nos visitará el sol que 
nace de lo alto, para iluminar a los que yacen en las tinieblas y sombras 
de muerte» (Lc 1,78-79). 


Toda oración verdadera tiene algo de mística, alcanza en algún gra- 
do la contemplación de Dios. Esto no es fruto de nuestro esfuerzo, sino 
que es gracia de Dios. Según Palamas, lo que contemplan los santos 
es la energía divina de la iluminación que viene de Dios. No hay que 
olvidar que Palamas hace su distinción con el ánimo de fundamentar la 
tradición hesicasta sobre la contemplación, la realidad de la iluminación 
como divinización. 

El modelo de hombre divinizado es Jesucristo, que contemplamos 
glorioso después de su resurrección, y en la escena de la Transfigura- 
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ción, en el Tabor. En la luz que brilla en Cristo glorioso, la tradición 
ortodoxa ve el reflejo de su divinidad. Según Palamas, no era una luz 
física cualquiera. Los apóstoles contemplaron la gloria de Dios, en el 
cuerpo transfigurado de Cristo. Y gracias a una iluminación en su en- 
tendimiento. Los bizantinos identifican esa luz con la gloria (o la gracia) 
de Dios. Por eso, le llaman también «luz tabórica», recordando la gloria 
del Tabor, que también se manifestó en las teofanías del Sinaí (cfr. Ex 
19,16-18; 24,15-18). 
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El Oriente cristiano tiene una devoción singular a la fiesta de la 
Transfiguración. En el fulgor de Cristo, ve la expresión de su divinidad. 
San Gregorio de Nacianzo: «Luz de la naturaleza divina mostrada en el 
monte a los discípulos, que no pudieron resistir su esplendor» (Homilía, 
40,6'*). San Juan Damasceno: «Engendrado por el Padre desde la eter- 
nidad, posee por naturaleza el resplandor eterno propio de Dios (...). El 
cuerpo santo del Señor nunca estuvo privado de la gloria divina, sino 
que, desde el comienzo de la unión hipostática, quedó plenamente enri- 
quecido con la gloria de la invisible divinidad, ya que una e idéntica es 
la gloria del Verbo y de la carne, si bien esa gloria invisible que existía 
en un cuerpo visible, no podía ser vista por aquellos que estaban bajo 
las ataduras de la carne» (Sobre la transfiguración, 12'”). Dice Palamas: 
«Esta luz misteriosa, inaccesible, inmaterial, increada, deificante, eterna; 
este brillo de la naturaleza divina, esta gloria de la Divinidad, esta belleza 
del Reino celestial es accesible a los sentidos, al mismo tiempo que los 
supera» (Triadas, 111,1,22). 

Explica V. Lossky: «En el momento de la encarnación, la luz di- 
vina se concentró, por decirlo así, en Cristo. Dios-Hombre, en quien 
habitaba corporalmente la plenitud de la divinidad. Esto quiere decir 
que la humanidad de Cristo estaba deificada por la unión hipostática 
con la naturaleza divina (...), pero se produjo un cambio en la con- 
ciencia de los apóstoles, que recibieron por algún tiempo la facultad 
de ver al Maestro tal como era, resplandeciente de la luz eterna de su 
divinidad»; «Para ver la luz divina con los ojos corporales como la 
vieron los discípulos en el monte Tabor, hay que participar de dicha luz, 
ser transformado por ella en mayor o menor medida. La experiencia 
mística supone, pues, un cambio de nuestra naturaleza, su transforma- 
ción por la gracia»”. Dice Anastasio Sinaíta (+ ca 700): «con quien 
brillaremos con nuestra mirada espiritualizada, renovados en cierta ma- 
nera en los trazos de nuestra alma, hechos conformes a su imagen y, 


18. Homilías sobre la Natividad, BPa 2 (1992) 99. 

19. Recogida en Homilías cristológicas y marianas, BPa 33 (1996) 41-42. 
20. V. Lossky, Teología mística, 165-166. 

21. V. Lossky, Teología mística, 166. 
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como él, transfigurados y hechos partícipes de la naturaleza divina»?. 
Ver también CEC 554-555, 


Los autores ortodoxos insisten en que esa iluminación espiritual 
procede directamente de la esencia divina. Esa luz es lo mismo que la 
gracia o la gloria, y explica la experiencia de los místicos que, cuando 
llegan al tercer grado (unión), están seguros de ser iluminados por la 
contemplación. Esa luz, que es acción de Dios, vence la oscuridad del 
pecado, restaura la unión con Dios y diviniza al hombre. 


Tienen muy en cuenta la teología de la luz en los escritos de san 
Juan; y este salmo: «pues en ti está la fuente de la vida y en tu luz ve- 
remos la luz» (Sal 36/35,10), que también impresionó vivamente a san 
Agustín. Dice V. Lossky: «En la medida en que Dios se manifiesta, se 
comunica y puede ser conocido, es luz. Si Dios es llamado Luz, no es 
tan solo por analogía con la luz material. La luz divina no tiene un sen- 
tido alegórico y abstracto: es un elemento de la experiencia mística (...). 
La visión perfecta de la divinidad hecha perceptible en su luz increada 
(...) pertenece al siglo futuro. Sin embargo, quienes son dignos de ella, 
consiguen ver (...) desde esta vida, como lo vieron los tres apóstoles en 
el monte Tabor»”; G. Mantzaridis: «La luz increada, de acuerdo con la 
enseñanza de Palamas y, en general, de los hesicastas, es el don divini- 
zante del Espíritu Santo»*, 


Esa luz (gracia o gloria o iluminación) es increada, procede de Dios 
y la da el Espíritu Santo para divinizar al hombre. Ilumina a los santos 
cuando alcanzan la contemplación. Y se puede manifestar externamen- 
te, como anticipo del cuerpo glorificado. Es el fundamento de la icono- 
grafía del halo (o el reflejo de gloria) de los santos. 


Como señala G. Matzaridis: «Por la recepción de la gracia deifi- 
cante del Espíritu, el intelecto humano es deificado y comunica esta gra- 
cia al cuerpo, de tal forma que todo el hombre toma parte en el don 
deificante»”. Dice J. Meyendorff: «Desde Macario de Egipto hasta Se- 
rafín de Sarov, los místicos del Oriente cristiano han afirmado que la co- 
munión con Dios abarca al compuesto humano entero, y que la luz divina 


22. La Liturgia de las Horas católica recoge esta homilía de Anastasio Sinaíta en la fiesta 
de la Transfiguración del Señor (6 de agosto), Liturgia Horarum, Editio Typica, Ed. Polyglota 
Vaticana, 1975, 1029. Tomado el texto de «Melanges d'archéologie et d'histoire» 67 (1955) 
241-244, 

23. V. LosskY, Teología mística, 163. 

24. G. MANTZARIDIS, The Deification of Man. St. Gregory Palamas and the Orthodox Tra- 
ditionm, St. Vladimir's Seminar Press, New York 1984, 99, 

25. G. MANTZARIDIS, The deification, 103. 
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brilla a veces, en el cuerpo mismo del hombre divinizado, y que esta luz 
es una anticipación de la resurrección final»*. También la iconografía 
católica suele representar a los santos con un halo dorado, que expresa 
su iluminación (interna y externa); y al Señor (niño o en la cruz) con 
unos rayos especiales, que se llaman «potencias», que quieren expresar 
el fulgor de su divinidad. 


b) La iluminación en la tradición católica 


A veces puede despistar un poco el «realismo» de las expresiones 
bizantinas y también algunas expresiones menos felices, donde parece 
que se cosifica esa luz. Pero hay que entenderlas como imperfecciones, 
en parte inevitables, por la misma dificultad del asunto. Según el cons- 
tante sentir del Oriente y del Occidente, está claro que la luz divina (la 
energía o la acción de la iluminación) no es nada creado ni físico, nada 
«intermedio», sino que, como hemos dicho, es la misma acción de Dios 
que ilumina el entendimiento humano con el don de la contemplación. 

La teología occidental habla en términos semejantes de la luz de la 
gloria (lumen gloriae), cuando piensa en la visión beatífica y también 
de la contemplación o iluminación. 


«Lux aeterna luceat eis»: «que la luz eterna brille para ellos», pide 
la Liturgia católica para los fieles difuntos; «A causa de su trascenden- 
cia, Dios no puede ser visto tal cual es más que cuando él mismo abre su 
Misterio a la contemplación inmediata del hombre y le da la capacidad 
para ello. Esta contemplación de Dios en su gloria es llamada por la 
Iglesia “la visión Beatífica”» (CEC 1028; cfr. 1722); Dice el Catecismo 
Romano: «El único modo de conocer la esencia (substantia) divina es 
que ella misma se una a nosotros y de un modo increíble arrastre nuestra 
inteligencia y así seamos capaces de contemplar la hermosura de su na- 
turaleza» (XIIL,8); «Alcanzaremos la luz de la gloria cuando iluminados 
por su esplendor, veamos a Dios, luz verdadera, en su misma luz, pues 
los bienaventurados siempre intuyen a Dios presente, y con ese don, me- 
jor y mayor que ningún otro, son hechos partícipes de la esencia divina 
y gozan de una verdadera y estable felicidad» (XIIL,9); santo Tomás de 
Aquino, siguiendo a san Agustín, piensa que esa luz se hará visible físi- 
camente «por el brillo de la claridad divina en los cuerpos renovados» 
(S. Th. L, q. 12, a. 3, ad 2). Poco después, el concilio de Vienne (1312) 
defendió que la naturaleza intelectual necesita «el lumen gloriae que la 
eleva para contemplar y gozar de Dios» (DS 895). 


26. J. MEYENDORFE, St. Grégoire Palamas et la mystique ortodoxe, Seuil, París 1959, 76. 
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La contemplación será plena en el cielo, y nos divinizará, pero la 


inhabitación es ya cierta anticipación de la gloria (ctr. Pío XI, Mystici 
Corporis, 31). En distinta medida, el conocimiento de fe y la contem- 
plación mística (la unión con Dios en la oración) ya aquí, son un cierto 
anticipo de la visión beatífica. Esto lo sostiene la tradición occidental 
de acuerdo con la tradición oriental sobre la divinización. Aunque la 
tradición católica distingue más entre los diversos modos en que Dios 
se da. 


Dice el Catecismo: «La fe nos hace gustar de antemano el gozo y 
la luz de la visión beatífica, fin de nuestro caminar aquí abajo. Entonces 
veremos a Dios “cara a cara” (1 Co 13,12), “tal cual es” (1 Jn 3,2). La fe 
es, pues, ya el comienzo de la vida eterna» (CEC 163). Aunque hay una 
diferencia, que señala san Agustín: «entonces podremos ver lo que ahora 
creemos. También ahora está en nosotros y nosotros en El; pero ahora 
lo creemos, entonces lo conoceremos (...), caminamos en la fe y no en 
la visión; pero entonces lo veremos directamente tal cual es» (In Johan. 
75,4). Sin embargo, en la mística, se intensifica el conocimiento experi- 
mental y directo de Dios. Dice San Juan Damasceno. «En el siglo futuro 
estaremos siempre con el Señor, contemplando a Cristo resplandeciente 
con la luz de la divinidad» (Sobre la transfiguración, 157). 


Trabajos recomendados 


+ Ver paralelos y referencias de 2 P 1,4. Si es posible, estudiar el texto 
griego. 

+ Estudiar 1 Jn 3,2 y sus paralelos. 

+ Estudiar el argumento del De Incarnatione Verbi de san Atanasio. 


Lecturas recomendadas 


+ JUAN PABLO Il, Orientale lumen (1995). 
+ O. CLÉMENT, Sobre el hombre (Encuentro). 


Bibliografía selecta de referencia 


Hace una equilibrada valoración PHILIPS (1980) 321-349; bien documen- 


tado en URBANO (2001) 27-130; también LorDA (2004) 99-121, con amplia 


27. BPa 33 (1996) 47. 
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bibliografía 396-399; CAPDEVILA (1994) 259-280; SaYÉs (1993) 349-354; y 
BAUMGARTNER (1982) 121-127. J. RICO, Semejanza a Dios y divinización en 
el corpus dionysiacum, E. T. San Ildefonso, Toledo 2001. Entre los autores 
ortodoxos, EVDOKIMOV (1980) 77-82; el clásico ensayo de V. LosskY, La teo- 
logía mística de la Iglesia de Oriente (Herder), cap. IV, y las obras de J. ME- 
YENDORFF; en castellano, Teología bizantina, Cristiandad, Madrid 2003, 125- 
148. Además, J. MEYENDORFF, Palamas, en DSp XII (1984) 81-107. También 
J. Lisson, L Esprit répandue. La pneumatologie de Grégoire Palamas, Cerf, 
Paris 1994. La revista «Istina», dedicada al diálogo con la teología ortodoxa, 
dedicó un número especial del año 1974: matizan la importancia de la distin- 
ción de Palamas y su fundamento patrístico en los Padres Capadocios (J. Ph. 
HOUDRET), aunque aprecian su relación con Máximo el Confesor, que es más 
preciso (J. M. GARRIGUES). 
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SANTIFICADOS POR LA GRACIA 
(GRACIA HABITUAL) 


Introducción: lo que cambia por dentro 


Al recibir el Espíritu Santo, se produce la incorporación a Cristo y a 
su Iglesia, el paso del hombre viejo al hombre nuevo, una nueva manera 
de ser y una nueva manera de obrar. Acabamos de ver que, en la tradi- 
ción bizantina y ortodoxa, esta transformación del hombre se expresa 
con la idea de divinización. 

En cambio, en la teología católica, desde la Escolástica, esa trans- 
formación interior o cambio de estado se expresa con la noción de gra- 
cia santificante o gracia habitual. Interesa entenderlo bien, sin quedarse 
solo en las palabras, porque sobre estas cuestiones ha habido algunos 
malentendidos entre la tradición católica y la tradición ortodoxa, cuan- 
do, en realidad, dicen cosas muy parecidas. También la tradición lutera- 
na suele entender mal este concepto. A veces, los mismos católicos dan 
lugar a esos malentendidos cuando no entienden bien o expresan mal su 
propia tradición. 

La noción de «gracia santificante» o habitual es muy importante 
porque expresa el estado del hombre santificado por la presencia del 
Espíritu Santo. Ha habido un cambio real en la persona cuando pasa a 
ser hijo de Dios, del hombre viejo al hombre nuevo en Cristo. 

Vamos a ver brevemente la historia de la formulación. Después ve- 
remos cómo lo trata sistemáticamente santo Tomás de Aquino. En tercer 
lugar, haremos unas consideraciones para resolver los malentendidos 
sobre el concepto de gracia habitual. Y terminaremos estudiando la pre- 
sencia de la Trinidad en el hombre, tal como la entendió la teología 
escolástica: es una cuestión difícil pero permite subrayar el realismo de 
la presencia de Dios y de la santificación del cristiano. 
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AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Señor, que esta oblación, en la que alcanza su cumbre el culto 
que el hombre te tributa, restablezca nuestra amistad contigo: así ce- 
lebraremos renovados en gracia, el nacimiento de nuestro Redentor» 
(Ofertorio del 23 de Diciembre). 

«La gracia de Cristo es el don gratuito que Dios nos hace de su 
vida infundida por el Espíritu Santo en nuestra alma para sanarla del 
pecado y santificarla: es la gracia santificante o divinizadora, recibida 
en el Bautismo. Es en nosotros la fuente de la obra de santificación (cfr. 
Jn 4,14; 7, 38-39)» (CEC 1999). «La gracia santificante es un don ha- 
bitual, una disposición estable y sobrenatural que perfecciona al alma 
para hacerla capaz de vivir con Dios, de obrar por su amor» (CEC 
2000). 

1. Al recibir el Espíritu Santo, el hombre se renueva, pasa de per- 
tenecer al linaje de Adán, en estado de pecado, a pertenecer al linaje de 
Cristo, en comunión con Dios y ordenado a la salvación. La naturaleza 
humana es elevada para participar de la divina. Hay una manera nueva 
de ser, un cambio de estado. 

2. La teología escolástica llama gracia habitual o también gracia 
santificante al nuevo estado del hombre santificado. La persona es ele- 
vada y transformada. Se dice que está en estado de gracia, o que es 
santificado por la gracia o que recibe el hábito de la gracia habitual o 
gracia santificante. 

3. La tradición católica define la gracia santificante como un hábi- 
to entitativo. Es decir, como una nueva cualidad o condición habitual 
(hábito) que transforma íntimamente al ser humano en lo más profundo 
del alma (entitativo). Por eso, se corresponde con la idea patrística de 
divinización. 

4, Se puede decir que la gracia santificante es la huella del Espíritu 
Santo o el efecto real que causa su presencia en el ser humano. Si no 
hubiera un efecto real o huella interior, no se daría esa presencia, porque 
Dios está donde obra y en lo que obra. Con el Espíritu Santo, se hacen 
presentes también el Padre y el Hijo. 


Fundamentos doctrinales 
Fundamentos bíblicos. Hemos estudiado ya lo que la Escritura dice 
sobre la efusión del Espíritu Santo, la transformación del hombre y la 


nueva vida en Cristo. Los textos que ya conocemos muestran la conver- 
sión como un cambio de estado y condición. Cuando el hombre pasa 
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del linaje carnal de Adán al linaje espiritual de Cristo. La presencia del 
Espíritu Santo va acompañada, por lo tanto, de un cambio interior. 


Historia doctrinal. Vamos a estudiarla a continuación. 


En el Catecismo. En el contexto de la introducción a La vida en 
Cristo (parte moral), y siguiendo el esquema de la Suma Teológica, el 
Catecismo dedica varios números a explicar lo que es la justificación y 
la gracia, y, más en concreto, la gracia santificante (1999-2000, 2023- 
2024, 1266). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 


1. LA REFLEXIÓN ESCOLÁSTICA SOBRE LA GRACIA HABITUAL 
O SANTIFICANTE 


Para llegar a esa noción, la Escolástica siguió un itinerario de 
reflexión. Primero tuvo que aclarar la noción de virtud y se planteó 
qué son la fe y la caridad; si son mociones de Dios o virtudes. Después 
se planteó qué es la gracia: si es lo mismo que la fe y la caridad o algo 
distinto. 


a) El problema de si la fe y la caridad son virtudes 


En el sentido más general, virtud significa potencia, fuerza o capa- 
cidad para hacer algo bueno. En este sentido, se podía considerar que 
la fe o la caridad son virtudes; y así lo habían hecho muchos Padres y 
escritores antiguos. Sin embargo, la Escolástica, desde Pedro Abelardo, 
reintrodujo la noción aristotélica de virtud, como hábito o cualidad es- 
table producida por repetición de actos. Al intentar aplicarla a la fe y la 
caridad, surgieron dos problemas. Respecto al origen: la fe y la caridad 
no surgen por repetición de actos, sino que son dones de Dios. Respecto 
al funcionamiento: ¿dependen de Dios o dependen de nuestra libertad? 
¿son mociones de Dios o son hábitos de nuestra voluntad? 


Pedro Abelardo tomó de Boecio la noción aristotélica de virtud: 
«cualidad estable (literalmente, difícil de remover o cambiar) adquirida 
por repetición, que lleva a escoger el justo medio, determinado por el 
sabio» (In Categ. Arist. UI, PL LXIV, coll. 242-243). Era mejor desde 
el punto de vista psicológico, pues explica cómo se originan y funcio- 
nan estos hábitos sometidos a la voluntad humana (prudencia, justicia, 
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fortaleza y templanza), pero no era suficiente para explicar las virtudes 
cristianas. 


Un problema particular ayudó a dar un paso, que fue plantearse 
cómo se salvan los niños pequeños que mueren antes del uso de razón. 
En los Evangelios, está claro que es necesario hacer actos de fe y cari- 
dad para entrar en el Reino de los Cielos. Pero es evidente que los niños 
muy pequeños, aunque estén bautizados, no pueden hacer estos actos. 
Se llegó a la conclusión de que el bautismo pone en el niño el hábito 
de la virtud (la virtud en hábito), aunque todavía no pueda usarlo (vir- 
tud en acto). Con esta solución, se concluyó que la fe y la caridad son 
virtudes. Sin embargo, no se adquieren por repetición de actos, como 
quería la definición aristotélica. Entonces, se estableció la distinción 
entre virtudes «infusas» (dadas por Dios, sobrenaturales) y «adquiri- 
das» (naturales). 


San Agustín había dicho que, al ser bautizados, los niños se insertan 
en el Cuerpo de Cristo y participan de la fe y de la caridad de la Iglesia. 
Pedro Abelardo defendió que, a los niños bautizados que mueren sin el 
uso de razón, Dios les concedería hacer un acto de caridad en el mo- 
mento de la muerte; y le siguieron algunos autores. El asunto no estaba 
claro como se ve en la carta Mayores Ecclesiae Causas, de Inocencio 
II (a. 1201, DS 780). Pedro Lombardo, recogiendo fórmulas anteriores, 
distingue entre las virtudes «in munere» (tener el don) o «in usu» (usar- 
lo). Alain de Lille (+1202), con mayor precisión, gracias a la definición 
aristotélica, distingue entre virtud en acto y virtud en hábito. El mérito de 
la distinción entre virtudes naturales y sobrenaturales se debe a Hugo de 
san Víctor. También Guillermo de Auxerre había diferenciado entre las 
virtudes que Dios obra en nosotros sin nosotros (virtudes teologales), y 
las virtudes que llama políticas, que son las cuatro clásicas (cardinales). 


b) La gracia como hábito 


Quedaba por aclarar qué es la gracia. Por una parte, san Agustín ha- 
blaba de la gracia como de un impulso interior de Dios. No parecía ser 
un hábito, sino más bien un «affectus» (acto). Por otra parte, era preciso 
distinguirla de la fe y de la caridad y estudiar sus relaciones. La cuestión 
se resolvió al plantearse otro problema. Pedro Lombardo, comentando 
Rm 5,5 («La caridad ha sido derramada en nuestros corazones por el Es- 
píritu que se nos ha dado») identificó la caridad con el Espíritu Santo. 
La discusión obligó a distinguir cuidadosamente entre la presencia del 
Espíritu Santo y su efecto santificador, es decir, la huella de santidad 
que deja en el alma. 
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Pedro Lombardo, que era muy agustiniano, se había esforzado por 
recoger en su Libro de las Sentencias, las conclusiones más seguras (sen- 
tencias) de la Teología de su tiempo. Se convirtió en el manual de refe- 
rencia hasta casi el siglo XVI en que fue sustituido por la Suma Teoló- 
gica, de santo Tomás. Sin embargo, en este punto defendió una solución 
curiosa, que abriría un amplio debate. «El Espíritu Santo es el amor del 
Padre y del Hijo, con el que se aman mutuamente y nos aman a nosotros. 
Hay que añadir que el mismo Espíritu Santo es también el amor o la ca- 
ridad con que nosotros amamos a Dios y al prójimo. Esa Caridad, como 
está en nosotros de tal modo que nos hace amar el mismo amor con que 
ama a Dios y al prójimo, por lo mismo ama a Dios, porque Dios mis- 
mo es amor, es decir, Espíritu Santo» (I Sent. dist. 17, c.1; PL 192,564; 
Quaracci, 1,106). Lo mismo en otros lugares: «La caridad hasta tal punto 
es don de Dios, que es llamada Dios» («Charitas usque adeo est donum 
Dei ut Deus vocetur» Sermo 156,5, PL 38,852). El tema encierra un gran 
misterio. Pero la propuesta de Pedro Lombardo resultaba inaceptable. 
El propio san Pablo distingue la caridad que se nos ha dado, del Espíritu 
Santo, que es quien nos la da. Una cosa es que la caridad suponga una 
cierta semejanza formal y aun participación del amor divino, y otra que 
sea el mismo amor divino. No se podía concebir de qué manera el Es- 
píritu Santo puede formar parte de un acto humano. 


Se llegó a la conclusión de que además de las ayudas concretas y 
auxilios de Dios (San Agustín), es necesario reconocer una forma esta- 
ble que explique la santificación, la transformación real que se da en el 
hombre. En la Suma de Alejandro de Hales se le llama «forma animae» 
y «forma transformans», que hace al hombre semejante a Dios. Esto 
permitía distinguir entre la gracia y las virtudes. Mientras que las vir- 
tudes eran hábitos de las potencias, la gracia sería una «forma» nueva 
del alma. 


Esto cuadraba bien con otras exigencias. Los actos de la vida cristia- 
na parecían exigir una condición nueva, una nueva manera de ser, en la 
naturaleza humana. Al transformar, de algún modo, la naturaleza huma- 
na, la gracia permitía hacer un nuevo tipo de actos: los actos del hombre 
renovado. El alma, al recibir una forma nueva, adquiría la capacidad de 
obrar de un modo nuevo, es decir, de hacer los actos propios de la vida 
cristiana, que son actos que conducen y merecen la salvación. La solu- 
ción es asumida por el Concilio de Vienne (a. 1312; DS 904) que dice 
que, en el bautismo, los niños reciben la gracia y las virtudes infusas. 


Pero faltaba aclarar qué tipo de «forma» era esta, dónde colocarla 
dentro de las categorías aristotélicas. Como el alma ya es una forma, solo 
podía ser una modificación, una cualidad añadida; es decir, un «hábito». 
Felipe Canciller (+1236) distinguió entonces entre hábitos entitativos y 
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operativos, según afectasen al alma en cuanto tal o a sus potencias. Y 
dijo que la gracia es un hábito entitativo que transformaba el alma y le 
permite una nueva manera de ser y un nuevo modo de obrar, dado por 
las virtudes. Santo Tomás de Aquino asumió esta solución. 


De esta manera se llega a la conclusión de que Dios, además de 
proporcionar unas ayudas concretas en el obrar humano (mociones en 
la voluntad e iluminaciones en el entendimiento), transforma también el 
interior del hombre, mediante una cierta forma o hábito. Al primer tipo 
de ayudas, se les llamará «gracias actuales»; en cambio, a la forma o 
hábito, «gracia habitual» o santificante. Esta gracia santificante expresa, 
con otros términos, lo mismo que la patrística entendía por la diviniza- 
ción del hombre: una real transformación interior, que supone una cierta 
participación de la naturaleza divina. 


2. LA TEOLOGÍA DE SANTO TOMÁS DE AQUINO SOBRE LA GRACIA 


La teología de santo Tomás de Aquino nos va a permitir repasar de 


manera sistemática lo que hemos visto de manera histórica. 


En la Suma Teológica, santo Tomás hizo un formidable esfuerzo 
para recoger y poner en orden todos los temas de la teología de su época. 
Y creó un orden sistemático totalmente nuevo, que ha tenido gran im- 
portancia en la historia de la Teología. La doctrina sobre la gracia está 
concentrada en las cuestiones 109 a 114 de la Prima Secundae. Pero «Si 
se quiere hacer un tratado de gracia separado del resto, habrá que tomar 
en consideración la enseñanza del angélico sobre las misiones divinas, 
sobre las virtudes infusas, sobre la economía de la ley y finalmente sobre 
la gracia como auxilium ad agendum, sin contar la gracia capital de Cris- 
to y el papel de los sacramentos en la difusión de la gracia». 

El lugar donde sitúa este tratamiento es significativo. En la I-II, trata 
los modos en que se mueve la voluntad humana. Ha tratado ya de las 
pasiones y de las características del acto voluntario. Estudia las potencias 
y los hábitos, como principios internos de los actos humanos. Y decla- 
ra que también hay principios externos, que mueven la voluntad desde 
fuera: el diablo, que tienta; y Dios que enseña con su ley y mueve con 
su gracia. Así, la gracia resulta ser como el motor interior con que Dios 
mueve al hombre y está colocada en la Suma, inmediatamente después 
de la Ley Nueva, que es el Espíritu Santo. El tema se divide en seis cues- 
tiones que abarcan rigurosamente la temática. Primero trata de la necesi- 
dad de la gracia (q. 109), después de su naturaleza, con tres cuestiones: 


1. G. LAFONT, Estructuras y métodos en la Suma Teológica de Santo Tomás de Aquino, 


Rialp, Madrid 1961, 267. 
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esencia (q.110), división o tipos de gracia (q.111) y causa (q.112). Por 
último, trata de los efectos de la gracia, con dos cuestiones dedicadas a la 
justificación (q.113) y el mérito (q.114). 


Santo Tomás define lo que es la gracia en la cuestión 110 de la 
Prima Secundae de la Suma Teológica. La cuestión 110 se divide en 
cuatro artículos que aclaran progresivamente la noción de gracia. El es- 
tilo puede resultar algo difícil, porque usa una terminología aristotélica, 
pero interesa seguir las respuestas porque dan una idea mucho más rica 
del pensamiento de santo Tomás que cualquier resumen. 


La gracia como efecto real del amor de predilección de Dios (q. 110, a.1) 


En primer lugar, santo Tomás se pregunta «si la gracia de Dios pone 
algo en el alma»; es decir, si se trata de un efecto real. Lo resuelve re- 
curriendo a lo que significa amar. Cuando amamos, siempre queremos 
un bien para aquel que amamos. El amor de Dios es más poderoso que 
el nuestro y crea todo el bien de las criaturas porque las ama. Dios ama 
al hombre de dos modos: como a todas las cosas, dándole el ser; y con 
un amor especial, con el que se le entrega Él mismo personalmente. De 
esta manera, el amor de predilección de Dios causa un efecto santifica- 
dor en el alma, que es lo que llamamos gracia habitual o santificante. 


«Es evidente que, a cualquier acto de amor, sigue un bien causado 
en la criatura, pero no coeterno al amor eterno (...). Se distinguen dos 
clases de amor de Dios a las criaturas: uno común, con el que “ama a 
todas las cosas que existen” como dice el Libro de la Sabiduría (11,25), 
en cuanto da el ser natural a las cosas creadas; otro especial, con el cual 
eleva a la criatura racional sobre su condición natural, a participar del 
bien divino (...), que es Él mismo. Así, cuando decimos que el hombre 
tiene la gracia de Dios, queremos decir que hay algo sobrenatural en él 
que le viene de Dios» (1-II, q.110, a.1). 

En Contra Gentes, usa el mismo argumento: «El amor de Dios pro- 
duce el bien que hay en nosotros (...). Según esto donde se supone un 
amor especial de Dios al hombre, hay que suponer también algún bien 
especial dado al hombre por Dios. Como la gracia santificante impli- 
ca (...) un amor especial de Dios a un hombre, es preciso que implique 
también, en ese hombre, una bondad y una perfección especiales» (C.G. 
111,150). 

Otros lugares pueden ayudar a comprender mejor cómo entiende 
santo Tomás el amor de Dios: por ejemplo, cuando se pregunta si Dios 
quiere algo fuera de sí mismo (1, q.19, a.2); si Dios ama todas las cosas 
(1, q.20, a.2); si Dios ama a todas por igual (1, q.20, a.3). En otros mo- 
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mentos se pregunta cómo está Dios en las cosas (1, q.8, a.3), cómo es la 
misión (o donación) del Espíritu Santo (1, q 43, a.3, c. y ad 1); y por qué 
el nombre del Espíritu Santo es don (1, q.38, a.1). También es útil recorrer 
la cuestión dedicada a la caridad (I-II, q.23). 


La gracia como cualidad sobrenatural del alma (q.110, a.2) 


En el segundo artículo, se pregunta «si la gracia es una cualidad del 
alma». Con esto empieza a definirla dentro de las categorías aristotéli- 
cas. Primero advierte que Dios ayuda al hombre de dos modos: median- 
te mociones (impulsos) «para querer, conocer o hacer algo» o mediante 
un don habitual que le haga capaz de obrar. Recuerda que, en la natu- 
raleza, las cosas no suelen ser movidas directamente por Dios (como si 
fueran títeres), sino que Dios les da capacidades o hábitos para moverse 
por sí mismas. Lo mismo sucede en el plano sobrenatural: Dios no solo 
mueve directamente a obrar (mociones), sino que también da al hombre 
«algunas cualidades sobrenaturales» que le capacitan «para conseguir el 
bien sobrenatural eterno». Por eso, se trata de una cualidad estable, no 
de una simple moción. 


«Cuando afirmamos que uno tiene la gracia de Dios, queremos decir 
que tiene un efecto de la voluntad gratuita de Dios (...). El hombre recibe 
la ayuda de la voluntad gratuita de Dios de dos modos. El primero, en 
cuanto el alma es movida por Dios a conocer, a querer, o bien, obrar algo. 
Este tipo de efecto gratuito no es una cualidad, sino un movimiento del 
alma (...). El segundo modo en que la voluntad gratuita de Dios ayuda al 
hombre es infundiéndole un don habitual. Y esto, porque no tiene sentido 
que Dios provea menos a los que ama para que obtengan el bien sobrena- 
tural (la unión con Dios), que a las criaturas que ama para que obtengan el 
bien natural (el ser). A los seres creados los dota de tal modo que no solo 
los impulsa a que hagan actos naturales, sino que también les proporcio- 
na algunas disposiciones o capacidades (...) para que se inclinen también 
por sí mismos a hacerlos (...). Con mayor razón, entonces, infunde a los 
que mueve a conseguir el bien eterno, algunas disposiciones o cualidades 
sobrenaturales para que fácilmente pueda moverlos a conseguirlo. Y así 
este don de la gracia es una cualidad» (1-IL q.110, a.2.). 


La gracia como elevación de la naturaleza (q. 110, a.3) 
En el tercer artículo se pregunta «si la gracia es lo mismo que la 


virtud». Se trata de distinguirla de la fe, la esperanza y la caridad, que 
son hábitos o cualidades operativas. Santo Tomás empieza recordando 
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que cada virtud perfecciona el modo de obrar de la naturaleza. Por eso, 
siempre que hablamos de una virtud estamos hablando de una naturale- 
za (un tipo de ser que tiene un modo de obrar). Puesto que las virtudes 
infusas (la fe, la esperanza y la caridad, entre otras) dan al hombre la 
posibilidad de obrar de cara a la vida eterna, le hacen obrar por encima 
de las capacidades de su naturaleza. Esto significa que su naturaleza ha 
sido elevada. La gracia sería, entonces, esa elevación de la naturaleza, 
esa transformación que le permite obrar de un modo nuevo. 


«Se habla de virtud siempre con relación a alguna naturaleza previa, 
en cuanto que uno mejora [por la virtud para obrar] según lo que convie- 
ne a su naturaleza. Las virtudes adquiridas por actos humanos (...) son 
disposiciones con las que el hombre mejora de acuerdo con su naturaleza 
humana. En cambio, las virtudes infusas [infundidas por Dios] disponen 
al hombre de un modo superior y para un fin más alto; luego debe ser 
también con referencia a una naturaleza superior. Esto es, en referencia 
a la naturaleza divina participada, según lo que dice la Segunda Carta de 
San Pedro (1,4): “Nos concedió preciosas y ricas promesas para hacernos 
por ellas partícipes de la naturaleza divina”. En la medida en que recibi- 
mos esta naturaleza se dice que nos convertimos en hijos de Dios. Del 
mismo modo que la luz [o fuerza] natural de la razón es algo distinto de 
las virtudes adquiridas [o naturales], que se orientan a (potenciar) esa luz 
natural, así también la luz [o fuerza] de la gracia, que es participación de 
la naturaleza divina, se distingue de las virtudes infusas [o sobrenatura- 
les], que proceden de esa luz y se orientan a [potenciar] esa luz (...). Así 
como las virtudes adquiridas perfeccionan al hombre para conducirse de 
acuerdo con la luz natural de la razón, las virtudes infusas lo perfeccionan 
para conducirse de acuerdo con la luz de la gracia» (1-IL q. 110, a.3). 


La gracia como cualidad o hábito del alma [q. 110, a) 4] 


Una vez que ha distinguido la gracia de las virtudes, y ha quedado 
claro que la gracia no es una virtud, sino precisamente, la base de las 
virtudes, queda ver dónde está. La pregunta es «si la gracia está en la 
esencia del alma o en alguna de sus potencias», como sucede con las 
virtudes. Por potencias entiende las capacidades operativas o facultades 
(la inteligencia, la voluntad y la sensibilidad). Como ya ha dicho que 
la gracia no es una virtud, concluye que no puede estar en una de las 
potencias, sino «en su raíz», en la misma esencia del alma. 


«Esta cuestión depende de la anterior, pues si la gracia fuera lo mis- 
mo que la virtud, sería necesario que estuviera en alguna potencia (o 
capacidad) del alma como en su sujeto [o base], pues el sujeto propio de 
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toda virtud es una potencia (...). Pero si la gracia se distingue de las virtu- 
des, no puede ser que la gracia tenga por sujeto [o por base] una potencia 
del alma, porque cualquier perfección de una potencia del alma es, en 
definitiva, una virtud (...). En consecuencia, como la gracia es anterior 
a la virtud, tiene que tener un sujeto [o base] anterior a las potencias del 
alma, por tanto tiene que estar en la esencia del alma. Así del mismo 
modo que el hombre, en la inteligencia participa del conocimiento divino 
por la virtud de la fe, y en la voluntad participa del amor divino, por la 
virtud de la caridad, así también en la naturaleza del alma participa, se- 
gún cierta semejanza, de la naturaleza divina, por una cierta regeneración 
o recreación» (EII q.110, a.4). 


3. LA DOCTRINA DE LA GRACIA SANTIFICANTE COMO HÁBITO 


Siguiendo los argumentos que hemos estudiado, la Escolástica de- 
dujo que además de las ayudas concretas para obrar (gracias actuales), 
Dios da una elevación general de la naturaleza humana que es partici- 
pación en la vida trinitaria. Esto es la gracia santificante, que eleva la 
naturaleza humana; mientras que las virtudes sobrenaturales (fe, espe- 
ranza y caridad) permiten obrar de un nuevo modo. Interesa entenderlo 
bien. 


a) En qué sentido es hábito 


Conviene pensar qué es lo que santo Tomás entiende cuando habla- 
mos de la gracia santificante como un hábito, porque se han producido 
malentendidos. Hay que recordar que la noción de hábito es aristotélica 
y expresa algo muy concreto. 


Para Aristóteles, el hábito es una de las categorías, es decir, uno de 
los modos de ser básicos en la realidad y, en concreto, un accidente. Es 
decir, no una «substancia» ni una «cosa», sino precisamente una modi- 
ficación de una realidad, que en este caso es la naturaleza humana o el 
alma. Adquirir un hábito significa ser modificado, adquirir una nueva 
cualidad o modo de ser. Esto es precisamente lo que se quiere indicar 
cuando se habla de la gracia como hábito. Se trata de un cambio real, 
donde cabe una gradualidad, ya que el hombre es transformado poco a 
poco. 


El carácter de hábito y de cualidad destaca que no es una subs- 
tancia ni una especie de «fluido». Recordemos las palabras de Juan Pa- 
blo II: «En la reflexión sobre la gracia, es importante evitar concebirla 
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como una “cosa”. Es “ante todo y principalmente el don del Espíritu que 
nos justifica y santifica”» (CEC 2003). 

Por eso, la gracia santificante no puede ser entendida como «algo 
intermedio» entre Dios y el hombre, sino que es el efecto o huella de la 
acción santificante de Dios en el hombre. La inhabitación del Espíritu 
Santo en el alma tiene que tener algún efecto interior, algún «cambio», 
para que sea real su presencia. A ese cambio le llamamos «gracia santi- 
ficante» y también «estado de gracia». La gracia santificante es el mis- 
mo cambio o transformación del ser humano en Cristo, por la acción del 
Espíritu Santo. En ese sentido, se habla de estar «en gracia» o «estado 
de gracia». 


El Catecismo Romano dice con precisión que es «Divina qualitas in 
anima inhaerens, ac veluti splendor quidam et lux, quae animarum nos- 
trarum maculas omnes delet, ipsasque animas pulchriores et splendidio- 
res reddit»: es decir, «una cualidad divina que inhiere en el alma, y una 
especie de resplandor y luz, que borra todas las manchas del alma y hace 
las almas más hermosas y brillantes» (Parte Il, cap. 2,50). Usa «divina 
qualitas» con precisión. Lamentablemente, alguna traducción castellana 
contribuye a la confusión traduciéndolo así: «un ser divino infundido en 
el alma». Pero la «qualitas» no es una substancia o ser o cosa, sino un 
accidente. 


Supone la amistad con Dios, el vínculo del Espíritu Santo. Es anti- 
cipo y participación de la vida divina y de la gloria. Se puede adquirir, 
puede crecer, se puede perder (pecado mortal) y se puede recuperar. 


«El pecado mortal destruye la caridad en el corazón del hombre por 
una infracción grave de la ley de Dios; aparta al hombre de Dios, que 
es su fin último y su bienaventuranza» (CEC 1855); «El pecado mortal 
es una posibilidad radical de la libertad humana como lo es también el 
amor. Entraña la pérdida de la caridad y la privación de la gracia santifi- 
cante, es decir, del estado de gracia» (CEC 1861). 


b) Malentendidos sobre la gracia santificante 


La idea de la gracia santificante o gracia habitual es mirada, a 
veces, con disgusto tanto por parte luterana como ortodoxa. En ambos 
casos, se trata de malentendidos a los que, a veces, han dado pie algu- 
nas formulaciones católicas, cuando no entienden o no expresan bien la 
doctrina. 

Ala teología ortodoxa le despista la expresión, a veces usada por la 
teología católica, de gracia creada para distinguirla de la gracia increa- 
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da, que es el Espíritu Santo. Pero se trata de un malentendido sobre el 
sentido de la expresión. En realidad, la noción de gracia habitual es muy 
próxima a la de divinización. 


Dicen, con razón, que ninguna cosa creada puede producir la di- 
vinización. Pero la tradición occidental no entiende la gracia como una 
«cosa» creada, sino, como acabamos de ver, como un «hábito», es decir, 
como un efecto o cambio producido en el hombre. Es creada solo en el 
sentido de que se da en una creatura (no en Dios mismo) y se produce 
en el tiempo (no es desde siempre). Además, «Se dice que la gracia es 
creada en el sentido que los hombres son creados por ella, es decir, que 
son hechos nuevos, partiendo de la nada» (S. Th. FIL q. 110, a.2, ad 3). 
El hábito de la gracia o la gracia santificante es lo mismo que la «divini- 
zación»: se trata de la transformación real de la naturaleza humana, que 
consiste en una participación en la naturaleza divina. 


En el caso de la tradición luterana, influyen dos cosas. Por un lado, 
Lutero pensaba que la idea de hábito es un préstamo indebido de la fi- 
losofía griega. Por otro, definía la gracia solo como el perdón otorgado 
por Dios y no como un cambio interior del hombre. Pero esto también 
se resuelve si se entiende bien el alcance de los términos. Lo estudiare- 
mos más tarde. 


Los luteranos se resisten también a que la persona humana pueda 
«apropiarse» de la gracia, como algo realmente «suyo» o que esté a su 
disposición. Les gusta pensar que, en todo caso, pone al hombre en Dios. 
Este matiz es legítimo, pero no supone un obstáculo si se entiende que 
la gracia es siempre efecto de la presencia y acción del Espíritu Santo. 
La tradición católica dice constantemente que el hombre es «elevado», 
acercado a Dios e insertado en la comunión divina por la gracia. Es Dios 
quien lo atrae, no sale del hombre, aunque hay colaboración humana en 
las obras de la gracia. 


4. LA INHABITACIÓN DE LA TRINIDAD EN EL CRISTIANO 
a) La realidad de una presencia 


La tradición católica señala una correspondencia estricta entre la 
presencia del Espíritu Santo y la recepción de la «gracia habitual» o 
«gracia santificante» O «estado de gracia». El hábito de la gracia es 
como la huella de la presencia del Espíritu Santo. La presencia del Es- 
píritu Santo y el hábito de la gracia son totalmente correlativos y simul- 
táneos. 
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Dice Juan Pablo II: «El mismo hombre en su propia humanidad reci- 
be como don una esencial “imagen y semejanza” de Dios. Esto significa 
(...), desde el principio, capacidad de una relación personal con Dios, 
como “yo” y “tú” y, por consiguiente, capacidad de alianza que tendrá 
lugar en la comunicación salvífica de Dios al hombre. En el marco de la 
“imagen y semejanza de Dios, “el don del Espíritu” significa, finalmente, 
una llamada a la amistad, en la que las transcendentales “profundidades 
de Dios” están abiertas, en cierto modo, a la participación del hombre» 
(DV 34); «Hay, por tanto, una íntima dependencia causal entre el Espí- 
ritu que da la vida, la gracia santificante y aquella múltiple vitalidad so- 
brenatural que surge en el hombre, entre el Espíritu increado y el Espíritu 
humano creado» (DV 52). 

En la historia de la teología, se ha discutido si se da antes el hábito 
de la gracia o la inhabitación del Espíritu Santo. En realidad, son inse- 
parables, porque la gracia no es otra cosa que la huella que causa en no- 
sotros la presencia del Espíritu. Dice santo Tomás de Aquino: «Spiritus 
Sanctus datur secundum donum gratiae. Sed tamen ipsum donum gratiae 
est a Spiritu Sancto», «El Espíritu Santo se nos da según el don de la 
gracia, pero el mismo don de la gracia es (dado) por el Espíritu Santo» 
(S. Th. L q. 43, a. 3, ad 2); «El principio de la gracia habitual que se da 
con la caridad es el Espíritu Santo, del que se dice que es enviado porque 
inhabita en el alma por la caridad» (S. Th. II, q. 7, a.13, c). 


Se trata de una presencia «real». Hay una realidad. No es solo una 


metáfora. Dice el Papa Juan Pablo Il: «Dios está en lo íntimo de su ser, 
como pensamiento, conciencia, corazón; es realidad psicológica y onto- 
lógica« (DV 54). Y esa presencia, no es solo del Espíritu Santo, sino de 
toda la Trinidad, porque Padre, Hijo y Espíritu Santo son inseparables. 


Llama la atención la perspicacia de san Agustín: «Verdaderamente 
es admirable que Dios esté en todas partes y que no habite en todos los 
hombres (...). ¿Quién osará opinar, a no ser que ignore la inseparabilidad 
de la Trinidad, que pueda inhabitar en alguno el Padre o el Hijo sin que 
inhabite el Espíritu Santo, o el Espíritu Santo sin que inhabite el Padre 
y el Hijo? Por tanto, hay que confesar que Dios está en todas partes por 
la presencia de la divinidad, pero no en todas partes, por la gracia de la 
inhabitación» (Ep. 187,5,16?). 


Santo Tomás de Aquino centró la cuestión y señaló algunas pistas 


importantes. La cuestión volvió a plantearse a principios del siglo XVI 
y a mediados del siglo XX. Había varias preguntas conectadas: ¿Cómo 
es esa presencia por la gracia? ¿Pueden distinguirse las personas? ¿está 
el Espíritu Santo de un modo distinto que el Hijo y el Padre? 


2. PL 33,837. 


439 


RENACIDOS EN CRISTO (GRACIA) 


b) La teología de la misión del Espíritu Santo 


Por la fe confesamos que el Hijo y el Espíritu Santo han sido 
enviados (en latín missi) al mundo. Evidentemente, no se trata de un 
traslado físico, sino de una nueva presencia de cada persona, que la 
teología católica llamó «misión» (o envío) del Hijo (en la Encarna- 
ción y en la Eucaristía) y «misión» (o envío) del Espíritu Santo (en 
Pentecostés y en la santificación de cada cristiano). Pero ¿cómo pue- 
den estar de un modo nuevo? ¿Y cómo puede ser un modo distinto de 
cada persona? 


Santo Tomás de Aquino trata de las misiones divinas en la Suma 
Teológica (1, q. 43). Dios está en todo lo creado porque todo lo hace 
ser. Además la Sagrada Escritura habla de que el Hijo y el Espíritu son 
enviados. Luego tienen que hacerse presentes de un modo nuevo en las 
criaturas, mediante algún efecto nuevo. Solo cuando se produce algún 
efecto nuevo puede decirse que están presentes de un modo nuevo. El 
Espíritu Santo, por no ser material, no ocupa lugar y no puede estar 
«dentro» de otra cosa. Está donde actúa. Se requiere una huella por la 
que se hace presente. Hemos visto que ese efecto es la gracia habitual 
o santificante. 


Todas las obras ad extra (creación, redención, santificación, mila- 
gros) son comunes a la Trinidad, porque Dios actúa hacia fuera como 
un único ser. Podemos atribuir al Padre la creación, al Hijo la redención 
y al Espíritu Santo, la santificación: pero, en realidad, es Dios Trino, las 
tres Personas, el que crea, redime y santifica. Pero hay algo más. La En- 
carnación es causada por toda la Trinidad, pero solo se encarna el Hijo: 
la humanidad de Cristo está unida al Hijo de una manera distinta que 
al Padre o al Espíritu Santo. En paralelo podemos preguntarnos: ¿qué 
sucede con la gracia, la santificación y la inhabitación? ¿Hay un vínculo 
o una relación distinta con el Espíritu Santo? 


Algunos teólogos escolásticos con formación patrística, como Pe- 
tau (lat. Petavius, 1583-1652) y Tomassin, insistieron en que, teniendo 
en cuenta la Escritura y la Tradición, la santificación e inhabitación del 
Espíritu Santo deben considerarse como propiedades del Espíritu Santo 
y no solo apropiaciones. En el siglo XIX, el teólogo alemán M. Scheeben 
propuso una solución paralela a la de la Encarnación, para hablar de la 
presencia del Espíritu Santo en la Iglesia y en el alma del justo. 


440 


SANTIFICADOS POR LA GRACIA (GRACIA HABITUAL) 


c) Los tres modos de estar la Trinidad en el alma según Santo Tomás 


Santo Tomás de Aquino estudia el modo como Dios está presente 
en todo lo creado y también en el hombre, en dos famosos textos de la 
Suma Teológica (S. Th. L, q.8, a.3; q. 43, a.3). 


- «De dos modos se dice que está Dios en una cosa: primero, como cau- 
sa agente, y así está en todas las cosas creadas por Él; de otro modo, 
como el objeto de la operación está en el que obra, como es propio 
de las operaciones del alma, donde el objeto conocido está en el que 
conoce, y el objeto deseado en el que lo desea. Así, de este segundo 
modo, Dios está especialmente en la criatura racional que lo conoce y 
ama, actual o habitualmente. Y como esto lo tiene la criatura racional 
por la gracia (...) se dice que está de este modo en los santos, por la 
gracia» (S. Th. I, q.8, a.3). 

— «Hay un modo especial que conviene a la criatura racional; en esta 
se dice que Dios está como lo conocido en el que conoce y como lo 
amado en el que ama. Y como por el conocimiento y el amor, la cria- 
tura racional llega por su operación al mismo Dios, según ese modo 
especial se dice que Dios no solo está en la criatura racional, sino que 
habita en ella como en su templo. Por ningún otro motivo puede estar 
la Persona divina de un modo nuevo en la criatura racional, sino por la 
gracia santificante. Así, como gracia santificante, se envía y procede 
temporalmente la Persona Divina (...). En el mismo don de la gracia 
santificante se tiene al Espíritu Santo que inhabita en el hombre» ($. 
Th. I, q.43, a.3). 


Así, según la Suma Teológica, se pueden distinguir dos modos de 
presencia: 

1) La presencia operativa. Dios está presente donde obra. Así está 
presente en todas las cosas porque causa su ser. A esta presencia se le 
llama tradicionalmente «de inmensidad». Se fundamenta en la causali- 
dad eficiente: Dios causa el ser de las cosas. 

2) La presencia de Dios como objeto del conocimiento y amor. Se 
le llama «presencia intencional». Es una relación personal con Dios dis- 
tinta de la que pueden tener las cosas. 


Interesa destacar un matiz que aparece en el primer texto citado. Allí 
santo Tomás dice que Dios está presente en la criatura que lo conoce y 
ama «actual o habitualmente». Por esta observación, se deduce que no 
piensa solo en actos, sino también en hábitos, es decir, en virtudes. Es 
evidente que Dios se hace presente en nosotros cada vez que pensamos 
en Él, pero esta presencia es transitoria y depende de nuestras fuerzas. 
En cambio, Él mismo se constituye como objeto de nuestro conocer y 
amar, por las virtudes teologales. En otro lugar, parece apoyar esta inter- 
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pretación: «Se dice que Dios inhabita espiritualmente en los santos (...) 
por el conocimiento y el amor, aunque ellos no conozcan y amen en acto, 
con tal que tengan, por la gracia, el hábito de la fe y de la caridad» (Un 1 
Cor. 3,17). 


3) Santo Tomás de Aquino no es más explícito en la Suma, pero en 
otros lugares añade otras consideraciones de lo que podría ser una pre- 
sencia a través de la ejemplaridad: en cuanto causa ejemplar, en sen- 
tido aristotélico, es decir, como el modelo está presente en los objetos 
modelados. De alguna manera, las virtudes sobrenaturales reflejan los 
actos de la vida divina, por los que el Hijo y el Espíritu Santo proceden 
del Padre y se relacionan entre sí. 


Por ejemplo, en el Comentario a las Sentencias, dice: «Como el 
Espíritu Santo viene indivisiblemente al alma por el don del amor, así el 
Hijo viene por el don de la sabiduría, en el cual se manifiesta el mismo 
Padre, que es el término a quien se asciende. Y como al recibir esos dones 
se imprime en nosotros una semejanza de las propiedades de las perso- 
nas, se dice que las personas divinas están en nosotros de un modo nue- 
vo» (In I sent. d.15, q.4, a.1, ad 1). Y en la Summa contra Gentes: «Todo 
lo que en nosotros viene de Dios se reduce a Dios, como causa eficiente 
o ejemplar. Como causa eficiente, en cuanto la virtud operativa divina 
realiza algo en nosotros. Como causa ejemplar, en cuanto lo que hay de 
Dios en nosotros imita de alguna manera a Dios. Como la virtud opera- 
tiva del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo es la misma, porque tienen 
la misma esencia, todo lo que procede de Dios como causa eficiente es 
igual con respecto al Padre, al Hijo y al Espíritu Santo. Pero la «Palabra 
de la Sabiduría» (Dn 1,20) que Dios nos infunde, con la que conocemos 
a Dios, representa propiamente al Hijo. Y de igual modo, el amor con el 
que amamos a Dios representa propiamente al Espíritu Santo. Y así la 
caridad que hay en nosotros, aunque es un efecto del Padre, del Hijo y 
del Espíritu Santo, se dice que está en nosotros por el Espíritu Santo, por 
una razón especial (...). Como la caridad, con la que amamos a Dios, está 
en nosotros por el Espíritu Santo, conviene que el mismo Espíritu Santo 
esté en nosotros mientras la caridad está» (C. G. 1V,21). 


d) El debate teológico 


Algunos comentaristas del siglo XVI (Gabriel Vázquez, Francisco 
Suárez, Juan de santo Tomás) intentaron avanzar en esta cuestión. Y 
discutieron de qué manera se hace presente la Trinidad: es decir, qué 
cambio se produce en el alma para poder decir que la Trinidad está. En 
general, se dividieron entre las dos primeras formas: la presencia opera- 
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tiva (como causa eficiente) y la presencia intencional (como objeto de 
conocimiento y amor). 


A Vázquez (+ 1604) le parecía insuficiente la presencia intencional; 
y defiende que hay un efecto nuevo de la causalidad eficiente, que es 
la gracia creada: al recibir ese efecto, se hace presente la Trinidad en el 
alma. Suárez (+ 1617) objeta que la acción ad extra de la Trinidad es co- 
mún; y así no se podrían distinguir las personas y piensa que se trata de 
una unión de amistad, que exige que el amado esté presente como objeto, 
proporcionando el gozo de su presencia. Juan de santo Tomás critica a 
Suárez, argumentando que se puede pensar en los ausentes; y distingue: 
una cosa es la presencia real, que se produce por la causalidad de la gra- 
cia; y otra, el advertirla y gozar de ella: este es un conocimiento gustoso 
que se recibe con el don de sabiduría. En el siglo XX, repropondrá esta 
doctrina Galtier, y, en parte, el manual de Flick-Alszeghy. 


En el siglo XX se replanteó la cuestión. Y se pensó que la unión 
del alma con Dios por la gracia debería ser semejante, aunque de grado 
inferior, a la unión de los bienaventurados en la gloria. Según Santo 
Tomás, los bienaventurados contemplan a Dios en Dios mismo (lumen 
gloriae) y tienen la plenitud de la caridad. Esto sugiere una elevación de 
las facultades humanas (conocimiento y amor) y una cierta presencia 
«formal» de lo divino en el hombre. Como Dios no puede ser estricta- 
mente forma de nada, se prefirió hablar de una «presencia cuasi-formal» 
(La Taille, Rahner). 


Dice León XIII: «Esta admirable unión que con nombre propio se 
llama inhabitación, difiere solo en la condición o estado de aquella con 
que Dios abraza a los del cielo beatificándolos» (Divinum illud munus, 
A.S.S. 39,653). M. de La Taille y después Karl Rahner pensaron que 
la vida de la gracia es una cierta participación de la contemplación del 
cielo y que, según santo Tomás, allí se conoce a Dios inmediatamente, 
sin mediación de idea; se conoce en la misma esencia divina; tanto en la 
contemplación del cielo, como en la vida de la gracia, de algún modo, 
esa esencia «informa» o se imprime en el conocimiento del hombre, al 
mismo tiempo que permanece trascendente. 


La cuestión quedó abierta a sucesivos desarrollos. Pío XII en la 
encíclica Mystici Corporis (n* 31), recomendó pensar cómo es la visión 
beatífica y planteó unos límites inferior y superior, por así decir. Por 
un lado, no es suficiente entender la presencia de Dios bajo el modo 
de inmensidad. Por otro, no cabe pensar en una unión substancial que 
confunda a la criatura con el Creador (panteísmo). 

En realidad, los tres modos no solo no se oponen, sino que no 
se pueden separar si tenemos presente que lo más propio de la vida 
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sobrenatural son las virtudes que Dios da. Es Dios quien causa las 
virtudes en nosotros (presencia de inmensidad, como causa eficien- 
te); es Dios también el objeto al que se dirigen esas virtudes teolo- 
gales (presencia intencional, como objeto); y las mismas virtudes (el 
conocimiento y el amor de Dios) reflejan los actos que constituyen 
la vida trinitaria. 

Puede parecer que la cuestión es un poco rebuscada y la solución 
difícil. Pero hay que recordar que, al intentar resolverla en términos 
ontológicos, se está aceptando la realidad de la inhabitación o pre- 
sencia del Espíritu Santo. Y que la solución es importante, aunque 
esté planteada en términos abstractos. Lo que se está diciendo es que 
la acción del Espíritu deja una huella real en el hombre, la vida de la 
gracia; y que gracias a las virtudes sobrenaturales, especialmente a la 
caridad, tenemos una relación personal nueva con las tres Personas 
divinas, que nos introduce en la vida trinitaria. Con esto destacamos 
el realismo de la inhabitación, y su aspecto personal y ponemos el 
fundamento ontológico de lo que solemos expresar en términos me- 
tafóricos. 


Dice bellamente san Agustín: «Hay una visión propia de este tiempo 
y otra del tiempo futuro: la visión que se da ahora es por la fe; la visión 
futura será por visión (per speciem); si creemos, vemos; si amamos, ve- 
mos; pero ¿qué es lo que vemos? A Dios; y ¿dónde está Dios? Pregún- 
taselo a Juan: “Dios es caridad” (...);. el que tiene la caridad, ¿para qué 
tiene que ir más lejos para ver a Dios? Que mire en su conciencia y verá 
a Dios. Si allí no habita la caridad, allí no habita Dios; pero si habita la 
caridad, habita Dios. Si alguien quiere ver a Dios en el cielo, que tenga 
caridad y habitará en él como en el Cielo» (En. in Ps. 149,4). 


Trabajos recomendados 


* Leer y comentar S. Th. I-II, q. 110. 


Lecturas recomendadas 
+ H. RONDET, La gracia de Cristo, Estela, Barcelona 1966, 151-197. 


+ G. PHILIPS, Inhabitación trinitaria y gracia (Secretariado Trinitario). 
+ A, RIAUD, La acción del Espíritu Santo en el alma (Palabra). 
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inhabitación de la Trinidad en los escritos de Santo Tomás, Univ. Gregoriana, 
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PARTE V 


AMOR DE DIOS 
Y CONVERSION DEL HOMBRE 


«Me dice el corazón: “Busca su rostro”. 
Sí, Yahvé, buscaré tu rostro. No me es- 
condas tu rostro» (Sal 27/26). 


En esta parte se reúnen una serie de cuestiones teológicas sobre la 
voluntad divina y la colaboración humana. Casi todos los temas tienen 
una impronta de san Agustín, que ya los planteó en su controversia con 
los pelagianos. 

Comenzaremos hablando de la justificación o salvación del hom- 
bre. Es un tema importante para el ecumenismo porque define la posi- 
ción protestante. Lutero defendió que la justificación consiste solo en el 
perdón que Dios otorga. En el contexto de la teología de su época, no 
valoró suficientemente que ese perdón va acompañado de la alianza con 
el Espíritu Santo, con todos sus efectos interiores, que hemos estudiado 
al tratar de la gracia santificante. 

En segundo lugar, estudiaremos la elección divina. San Agustín 
dejó claro que, en el terreno de la salvación, la iniciativa es siempre 
de Dios. Esto planteó el problema de la predestinación. Es decir, cómo 
elige Dios desde toda la eternidad a los que se salvan. Y también cómo 
puede llegar su salvación a todos. 

Veremos, en tercer lugar, de qué manera la voluntad del hombre 
colabora en la justificación o conversión y en la vida de la gracia. Esta 
cuestión ha sucitado muchos debates, especialmente en la teología 
barroca, con cierto exceso de racionalismo. Pero conviene estudiarla 
porque son cuestiones clásicas en esta materia; y también para no se 
reproduzcan. 

Por último, trataremos de las virtudes y de los dones, que son los 
hábitos propios del obrar sobrenatural, que transforman la conducta 
cristiana. Con esto tendremos una panorámica completa de los temas 
del tratado sobre la gracia. 
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RECONCILIADOS CON DIOS 
(LA JUSTIFICACION) 


Introducción: la importancia ecuménica de la justificación 


En este capítulo, vamos a abordar la justificación. La cuestión ha 
sido objeto de un debate muy largo, porque es el núcleo original de la 
posición protestante. La Reforma protestante nació en un contexto his- 
tórico particular con algunos acentos teológicos y ha producido algunos 
desarrollos que la teología católica valora. Pero también ha perdido as- 
pectos del mensaje cristiano. En un contexto ecuménico y no polémico 
es posible hacer un balance equilibrado. 

La doctrina de la justificación fue considerada en su día, por el 
propio Lutero, la principal definición de la posición protestante. Pero al 
cabo del tiempo, y superados los malentendidos de la época, resulta que 
la distancia en este tema no es tan grande, sino que es mucho mayor en 
otros puntos. Así lo han mostrado los progresos ecuménicos. 


Permanecen distancias muy importantes en la concepción de la Igle- 
sia, del ministerio ordenado, del Magisterio, de los sacramentos y de la 
Liturgia. Es decir, conviene notarlo, todos los aspectos que en el Credo, 
pertenecen a la acción del Espíritu Santo. El protestantismo tradicional 
tiene una gran devoción por el Espíritu Santo como inspirador de los 
Profetas, de la Escritura, y de la interpretación personal de la Biblia; 
pero ha perdido la acción del Espíritu Santo en la comunión sacramental 
y santidad de la Iglesia, en el Magisterio, en la Liturgia y en la santidad 
cristiana. 


En este capítulo, vamos a estudiar tres cuestiones: la posición pro- 
testante sobre la justificación; la posición católica, fijada en el Concilio 
de Trento; la situación actual, tras amplios trabajos y acuerdos ecuméni- 
cos. El tratamiento de la justificación se aclara mucho cuando se recuer- 
da que la gracia es efecto de la presencia del Espíritu Santo. 
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AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Que la venida del Espíritu Santo nos prepare, Señor a participar 
fructuosamente en sus sacramentos, porque él es el perdón de los peca- 
dos» (Orac. s. ofrendas, sábado VII semana de Pascua). 

«La gracia es, ante todo y principalmente, el don del Espíritu que 
nos justifica y nos santifica» (CEC 2003); «Hay un doble aspecto en el 
Misterio Pascual: por su muerte nos libera del pecado, por su Resu- 
rrección nos abre el acceso a una nueva vida. Esta es, en primer lugar, 
la justificación que nos devuelve a la gracia de Dios (...). Consiste en la 
victoria sobre el pecado y en la nueva participación en la gracia. Rea- 
liza la adopción filial porque los hombres se convierten en hermanos 
de Cristo (...) no por naturaleza, sino por don de la gracia, porque esta 
filiación adoptiva confiere una participación real en la vida del Hijo 
único» (CEC 654). 

1. Se llama justificación al momento de la conversión o reconci- 
liación con Dios, cuando el hombre es hecho justo y pasa del estado de 
pecado al estado de amistad con Dios. 

2. Es Dios quien nos perdona, por su misericordia. Por eso, la justi- 
ficación no procede de nuestros méritos, sino que siempre es una gracia 
de Dios. El perdón y la salvación de Dios nos llegan por los méritos de 
Cristo. Y la señal o prenda del perdón es el mismo Espíritu Santo, que 
restaura la comunión o Alianza con Dios. 

3. La teología protestante clásica, desde Lutero, entiende que la 
justificación se alcanza solo por la fe y no por las obras. Que se limita al 
perdón de Dios y es una «declaración» de perdón. Y que el ser humano 
no puede colaborar en ella de ninguna manera, por su condición de pe- 
cador. Lutero rechazaba la idea de gracia santificante como hábito. 

4. La doctrina católica también defiende que la fe es la puerta de la 
justificación. Pero entiende que la justificación no es solo una declara- 
ción externa, sino una renovación interna del ser humano, santificado 
por la presencia del Espíritu Santo y los dones de la gracia santifican- 
te. 

5. También defiende que el hombre colabora realmente, con la ayu- 
da de la gracia, en el momento de la justificación, al volverse hacia Dios 
y aceptar su misericordia. Hay un acto interno y libre de aceptación, que 
es del sujeto; ayudado, pero no obligado por la gracia. 

6. Las conversaciones ecuménicas han permitido precisar mejor 
los acuerdos y matizar las diferencias. Ya existía acuerdo en que la ini- 
ciativa es de Dios y en la importancia de la fe. Se ha progresado en 
que la justificación Supone una santificación y un cambio interior. Pero 
permanecen las diferencias sobre la participación del sujeto en su con- 
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versión y, en general, sobre el valor de las buenas obras (doctrina del 
mérito). 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. En el conjunto del Antiguo Testamento, la 
justicia es, antes que nada, un atributo divino (Sal 97/96,6; 40/39,6-11). 
Por extensión, es justo el que es «recto de corazón» (Sal 97/96,11), «el 
que se recrea en la ley de Yahvé y la rememora de día y de noche» (Sal 
1,2). No es solo un cumplimiento externo, sino una adhesión interna a 
la voluntad de Dios. Los textos muestran que toda justicia procede de 
Dios (Dt 30,6), pero también que el hombre puede llegar a ser realmente 
justo; y que hay una participación del sujeto, que se esfuerza en ser fiel 
a la voluntad divina. Con la Nueva Alianza, la Ley Nueva es el Espíritu 
Santo, infundido en los corazones (Jr 31,31-33), que mueve y santifica 
interiormente. 

La Carta a los Romanos ocupa un lugar importante en este tema. 
Porque Lutero dedujo de ella su intuición básica: «el justo se justifica 
por la fe», no por las obras. Pero Lutero cambia el contexto de su lec- 
tura. Por otra parte, en la Carta a los Romanos, san Pablo usa la palabra 
«gracia» de manera particular. Conviene completarla con otros pasajes 
de la misma carta y con otros escritos. 


San Pablo plantea una confrontación entre la salvación cristiana y 
la práctica judía. Lo que salva (justifica) no es el cumplimiento de la ley, 
sino la adhesión al Evangelio. Así, contrapone el régimen de la ley (que 
era obligación) al de la gracia (que ha sido un don). Y subraya que no nos 
salvamos por las obras, sino por la fe. Además, las palabras «justicia» 
y «justificación» le sugieren una imagen de tipo judicial, y juega con la 
contraposición entre «delito» y «gracia»: por la ley, estamos en el régi- 
men del delito; por Jesucristo, en el de la gracia (perdón). «Con el don de 
la gracia no sucede como con el delito. Si por el delito de uno murieron 
todos, ¡cuánto más la gracia de Dios y el don otorgado por la gracia de 
un hombre, Jesucristo, se han desbordado sobre todos¡» (Rm 5,15); «No 
estáis bajo (el régimen de) la ley, sino bajo (el régimen de) la gracia» 
(Rm 6,14); «Donde abundó el pecado sobreabundó la gracia» (Rm 5,15- 
18); «todos cuantos buscáis la justicia en la ley os habéis apartado de la 
gracia» (Ga 5,4). 

Lutero le cambiará el contexto. No polemiza con las prácticas ju- 
días, sino con las cristianas, con quienes se esfuerzan por «cumplir» para 
salvarse. Defiende que lo único importante es creer en Dios para ser per- 
donado; que el hombre no se salva por las obras, porque sigue siendo 
internamente pecador, aunque externamente se revista de Cristo y sea 
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perdonado. Sin embargo, el testimonio del Nuevo Testamento es abru- 
mador cuando habla de una vida nueva por el Espíritu Santo que rege- 
nera al hombre. Basta leer el hermoso capítulo 8 de la misma Carta a los 
Romanos; y allí se ve que la gracia no es solo perdón y que el cristiano 
con la ayuda de Dios hace obras que le conducen a la vida eterna. 


Historia doctrinal. El tema de la justificación no había tenido par- 
ticular relevancia teológica hasta que Lutero lo hizo «centro y frontera 
O límite» (Mitte und Grenze) doctrinal de la Reforma: lo más central, 
aquello en lo que no se podía ceder. Lo vamos a estudiar. 


En el Catecismo. Dedica un apartado a la justificación (nn. 1987- 
1995 y 2017-2020), con abundantes referencias al Concilio de Trento 
y a la Carta a los Romanos y con una clara intención ecuménica, de- 
clarando bien la doctrina e intentando superar los malentendidos: «La 
primera obra de la gracia del Espíritu Santo es la conversión, que obra 
la justificación» (CEC 1989). 


El Catecismo destaca la unión entre justificación e inhabitación 
del Espíritu Santo, justificación y conversión, perdón y santificación. Y 
señala cuatro características: 1) la justificación arranca al hombre del 
pecado; 2) consiste en recibir la justicia de Dios por la fe en Jesucristo; 
3) nos fue merecida por la pasión de Cristo; y 4) existe una colaboración 
entre la gracia y la libertad del hombre cuando este corresponde a la 
gracia. 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 
1. LA JUSTIFICACIÓN SEGÚN LUTERO 
a) El contexto personal de Lutero 


La doctrina protestante sobre la justificación, y, en general, toda la 
posición protestante, está marcada por la posición histórica de Lutero. 
Y la posición de Lutero depende de tres cosas: de su experiencia perso- 
nal, de la teología de su tiempo, y del contexto histórico. 

1) Lutero era un temperamento con fuertes preocupaciones religio- 
sas, muy vivo y radical. Como él mismo testimonia, tenía planteado un 
problema acerca de la salvación. 


Quería salvarse y luchaba por «cumplir» la ley moral y la práctica 
monástica, y sentía que no podía. Por contraste, le disgustaba la «prácti- 
ca» monástica que le rodeaba. La juzgaba como fariseísmo y presunción, 
como si se adquiriera la salvación a base de prácticas. En este contexto, 
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encontró un gran consuelo al leer en la Carta a los Romanos que «el justo 
se justifica por la fe». La salvación no viene por la práctica, por las obras, 
sino por la fe. Convertirá esta intuición en el centro de su Reforma. Hay 
que advertir que altera el sentido de la Carta. San Pablo pone la fe en 
Cristo por encima de las obras de la Ley judía, que juzga rebasadas y ya 
inútiles. Es auténtico el acento que Lutero pone en la fe, pero, en cambio, 
hay que matizar su oposición a las obras, al «cumplimiento». Las obras 
de la Ley judía quedaron rebasadas, pero las obras cristianas son la con- 
secuencia necesaria de la fe. Para ser justo, no basta la fe, también hacen 
falta las obras de la fe. 


2) La teología de la época. Lutero vive en el contexto del Huma- 
nismo centroeuropeo. En contraste con el Renacimiento italiano, este 
Humanismo es bastante pesimista sobre la condición humana. Hay una 
idea dura de la corrupción del pecado y del rigor de la justicia divina. 
Esto acentúa el problema de la salvación. También recibe la idea de la 
satisfacción vicaria, de san Anselmo: Cristo ha pagado por nuestros pe- 
cados; somos salvados por la muerte de Cristo, por el mérito de Cristo. 
Lutero entenderá que solo existe el mérito de Cristo y que se nos aplica 
externamente, sin que cambiemos interiormente. 


La soteriología (doctrina sobre la salvación) de san Anselmo es un 
descubrimiento teológico y encierra una gran verdad, pero no es toda la 
verdad. La muerte de Cristo no es solo «pago» estricto por el pecado. 
Es sacrificio eucarístico, ofrenda voluntaria de Cristo que llega hasta la 
muerte por cumplir su misión y obedecer al Padre. Además, no nos sal- 
vamos solo por el «pago» de la muerte de Cristo. El Misterio Pascual 
se completa con la resurrección y la efusión del Espíritu Santo. La so- 
teriología protestante se fija en el perdón de Dios por el anonadamiento 
de Cristo (teología de la cruz). Pero orilla la nueva vida por el Espíritu. 
Piensa que esa vida nos llegará solo al final de los tiempos. Por eso, en- 
tiende la justificación solo como declaración de perdón por los méritos 
de Cristo. 


3) El contexto histórico. El movimiento protestante se consolidó 
como un intento de Reforma ante abusos e incoherencias de la época. 
No se puede entender si no se tiene en cuenta el desorden eclesiástico, 
la pérdida de prestigio del pontificado romano durante el Renacimiento 
y el cisma de Occidente; el trasiego de los grandes cargos eclesiásticos 
y las sedes episcopales alemanas, y la preocupación por la recaudación. 
No hay que olvidar que la Reforma protestante se origina con la protesta 
de Lutero ante una desafortunada predicación de indulgencias para ob- 
tener medios para la construcción de la Basílica de San Pedro en Roma. 
Los predicadores populares daban la sensación de que se podía obtener 
el perdón de los pecados y el cielo con solo pagar una cantidad. 
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Lutero reacciona ante esa apariencia de «comercio» y subraya que el 
único salvador es Jesucristo y que todos los demás «medios» son inúti- 
les. Incluso son superstición y presunción. Pero Lutero no solo reforma 
los abusos, sino que, con su radicalidad, altera la doctrina. Solo Cristo es 
el mediador. Es verdad, pero, por manía a los estipendios, acaba negando 
el valor sacrificial y eucarístico de la Misa, el sentido de la Liturgia y 
el ministerio sagrado. Rechaza el valor de la intercesión de los santos, 
y de todas las devociones que tienen que ver con ellos o con la Virgen 
Santísima. Y el valor penitencial de la limosna, del sacrificio personal 
y el Purgatorio. También rechaza el valor del Magisterio y del Primado 
romano (que juzga como el Anticristo, porque piensa que ha pervertido 
deliberadamente el mensaje de Cristo). Pierde así lo que significa la ac- 
ción del Espíritu Santo en la Iglesia (asistencia al Magisterio, comunión 
jerárquica, misterio sagrado de la Liturgia). Se queda sólo con la Escritu- 
ra como testigo e intérprete del mensaje de Jesucristo: sola Scriptura. 


b) Las «expresiones exclusivas» de la tradición luterana 


La postura de Lutero sobre la justificación, reforzada en la polémi- 
ca y establecida en los primeros escritos confesionales, se ha resumido 
clásicamente en un punto de partida (el daño del pecado) y un conjunto 
de «expresiones exclusivas», que son, a la vez, afirmaciones y rechazos 
vehementes, que señalan el centro de la fe luterana en la justificación y 
la frontera frente a la doctrina católica (Mitte und Grenze). Lo que afir- 
ma y acentúa es, en general, aceptable, lo que niega resulta demasiado 
radical y contradice lo que sostiene la Iglesia católica. 

El punto de partida es que la naturaleza humana está sometida al 
pecado y no puede nada por sí misma. Siempre somos pecadores y me- 
recemos el castigo eterno. Nuestra libertad es esclava de la concupis- 
cencia. Por eso, no podemos cumplir la ley y no podemos alcanzar la 
salvación. 


Escribe Lutero en su comentario a la Carta a los Romanos: «¿Qué se 
entiende por pecado original? Según las sutilezas de los teólogos escolás- 
ticos, es una privación o una carencia de la justicia original, pero según 
el Apóstol, no solo es privación de una cualidad en la voluntad y de luz 
en el entendimiento y de vigor en la memoria, sino la absoluta privación 
de toda rectitud y fuerza en todas las potencias del alma y del cuerpo; y, 
además, la propensión al mal, la náusea del bien, el hastío de la luz y de 
la sabiduría, el amor del error y de las tinieblas, la fuga y abominación de 
las buenas obras« (WA 56,312). 


1) Sola fide. Es la primera «expresión exclusiva» (además de la 
sola scriptura, que ya hemos mencionado): El justo se salva solo por la 
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fe y no por la práctica. Hay que confiar en Dios y de ninguna manera 
en las propias obras. La Buena Nueva del Evangelio es que Dios quiere 
perdonarnos, a pesar de nuestros pecados. Aunque me sienta pecador, 
debo tener una fe firme, que se entiende como confianza en Dios (en 
latín, fiducia). Por eso, se le llamará «fe fiducial». «No importa que 
seamos pecadores, con tal de que procuremos ser justificados con todas 
nuestras fuerzas» (WA 56,266). Como contrapartida, hay un rechazo 
radical hacia toda mentalidad de salvarse por «cumplir». Por eso, la idea 
de mérito le parece blasfema. 

2) Solo verbo. La justificación consiste solo en la declaración del 
perdón de Dios sin ningún hábito interior: Dios perdona nuestras culpas 
y nos declara justos en Cristo. El hombre es justo porque Dios lo decla- 
ra y lo considera así. Es un dictamen o una resolución o una sentencia. 
Melanchton la llama «justificación forense», porque es una mera decla- 
ración del juez que perdona; o «extrínseca», porque no tiene un efecto 
interior. Solo cambia la consideración en que Dios nos tiene. Con esto 
rechazaba la doctrina escolástica sobre la gracia santificante. 


«No porque sea justo, es tenido (reputatur) por justo por Dios; sino 
que porque es tenido justo por Dios, es por lo que es justo» (WA 56,22); 
«Misericordia et miseratione es iustus. Das ist nicht meus habitus vel 
qualitas cordis mei, sed extrinsecum quoddam, scilicet misericordia di- 
vina»: «Eres justo por misericordia y compasión; no es un hábito mío ni 
una cualidad de mi corazón, sino algo extrínseco, a saber, la misericordia 
divina» (WA 40, 11,353,3). 


3) Sola gratia. La justificación es solo por gracia de Dios no por 
mérito ni por esfuerzo humano. La naturaleza humana está sumergida 
en el pecado, por eso, el hombre no puede cooperar: solo puede recibir 
pasivamente la justificación (y los dones que puedan venir, de los que 
Lutero habla poco). Hay que señalar que es verdad que toda la salvación 
viene de Dios, pero la colaboración resulta necesaria: porque soy yo el 
que acepta el Evangelio, el que cree, y ama a Dios. No pueden darse 
esos actos sin que sean míos. 

4) Solus Christus. Cristo es el único mediador, sin ninguna otra 
mediación. Me salvo solo por Él. Debo unirme a Él por la fe y la pie- 
dad. Los demás medios son un estorbo, y si se usan para lograr algo, 
se convierten en idolatría y superstición. Acentúa la piedad en Cristo, 
pero rechaza la intercesión de los santos, los sufragios, el culto mariano 
y toda práctica; y destruye la estructura sacramental de la Iglesia. De 
nuevo, un acento verdadero (Jesucristo) conduce a una negación dema- 
siado radical. 
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Todo se puede resumir en que el hombre justificado es, a la vez, 
justo y pecador: «simul ¡ustus et peccator». Somos «al mismo tiempo 
justo y pecador: pecador en realidad (revera), pero justo por imputación 
y promesa» (WA 56,272,17). Dios perdona la culpa y considera justo 
al creyente, pero este sigue siendo internamente pecador, porque per- 
manecen las malas inclinaciones y deseos (el no poder). Este principio 
quedará como lema de referencia, grabado en la conciencia luterana. 


«Los santos siempre son intrínsecamente pecadores; y por eso son 
siempre justificados externamente; en cambio los hipócritas son siempre 
intrínsecamente justos [es lo que creen], por eso son siempre extrínseca- 
mente pecadores [ante Dios]; (...) Por eso, somos extrínsecamente justos, 
cuando no por nosotros ni por nuestras obras, sino solo por la considera- 
ción (reputatio) de Dios somos hechos justos» (WA 56,268-269). 


c) La justificación según Calvino 


Calvino (1509-1564) sigue a Lutero con menos dramatismo teoló- 
gico, mayor rigor moral y mucho más sentido práctico. Mientras que a 
Lutero le preocupan los problemas religiosos y teológicos, a Calvino le 
preocupa la reforma de las costumbres y establecer el Reino de Dios en la 
tierra: en la vida personal, social y política. Asume la doctrina de la justi- 
ficación por la fe y el rechazo del mérito; subraya mucho más la doctrina 
de la elección y predestinación; pero pone el acento en la conversión 
personal y social. La tradición calvinista permanece en las comunidades 
reformadas y presbiterianas, y, con variantes, en los baptistas. 

A diferencia de Lutero, que tiende a olvidarlo, Calvino destaca que 
la santificación (conversión, recreación, renovación) crece por la acción 
del Espíritu Santo y que el cristiano debe secundarla en su vida personal 
y política. La reforma moral, la vida honesta y las buenas costumbres 
no generan mérito, pero son los frutos naturales de la fe, hacen crecer el 
Reino de Dios y pueden considerarse como signo de predestinación. 

El calvinismo moderado tradicional (también los baptistas) mantie- 
ne la distinción entre justificación (perdón) y santificación; y entienden 
las buenas obras, como frutos de la santificación que causa el Espíritu 
Santo. La tradición calvinista se separa de la católica más por su doctri- 
na sobre la predestinación, que estudiaremos después. 


2. LA JUSTIFICACIÓN EN TRENTO 


La respuesta de la Iglesia a las graves cuestiones doctrinales y dis- 
ciplinares planteadas por Lutero y otros reformadores (Calvino, Zwin- 
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glio) fue dada por el Concilio de Trento (1545-1563). Dedicó un amplio 
decreto a la justificación: De iustificatione (sesión VI, año 1547, DS 
1520-1583). Hay que tener en cuenta que el Concilio no intenta definir 
lo que es el luteranismo, sino proteger la fe en aquellos puntos donde 
es atacada. 

Podemos dividir el texto en tres partes: una introducción, que sitúa 
la justificación en la historia de la salvación (caps. 1-3); el núcleo sobre 
la naturaleza y el proceso de la justificación (4-7); y unas aclaraciones 
sobre el sentido de la fe fiducial y la necesidad de las obras (cap 8-16). A 
esto se añade una lista de cánones que condenan algunas proposiciones. 


a) La justificación en la historia de la salvación (caps. 1 a 3) 


Sirve de introducción y aspira a centrar los temas. El Concilio re- 
cuerda que los hombres, tras el pecado de Adán, han quedado apartados 
de Dios y esclavizados por el pecado, el demonio y la muerte; y aunque 
no han perdido del todo el libre albedrío, no se pueden librar por sí 
mismos (cap. 1). Cristo ha sido enviado para redimir a todos, de forma 
que todos puedan recibir la adopción de hijos (cap. 2). Murió por todos, 
aunque solo se comunican sus méritos a quienes renacen por él: «Con 
este nuevo nacimiento se les confiere, por el mérito de su pasión, la 
gracia que los justifica» (cap. 3). 


b) La naturaleza y el proceso de la justificación (caps. 4 a 7) 


El Concilio quiere definir bien la justificación. Lo hace en dos mo- 
mentos. 1) El capítulo 4 adelanta una descripción: la justificación es «un 
paso de aquel estado del primer Adán, al estado de gracia y de adopción 
de hijos de Dios por el segundo Adán». Los capítulos 5 y 6 describen el 
proceso. 2) El capítulo 7 —que es el más importante— hace una defini- 
ción estricta, exponiendo la esencia, causas y principales efectos de la 
justificación: «la justificación misma no es una simple remisión de los 
pecados, sino una santificación y renovación del hombre interior por la 
recepción voluntaria de la gracia y los dones». Ante la posición lutera- 
na, el Concilio subraya la transformación interior del hombre. 


El cap. 7 estudia la esencia, las causas y los efectos de la justifi- 
cación, para dejarla totalmente definida al modo aristotélico. El texto 
donde define la esencia es el citado arriba. Después detalla las causas. La 
«causa meritoria» es Jesucristo, que «nos mereció la justificación con su 
pasión»; y la formal que es «la justicia de Dios»; citando textualmente a 
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san Agustín, se añade «no aquella por la cual Él es justo, sino aquella con 
la que Él nos hace justos» (De Trinitate, X1V,12,15). El decreto explica: 
«somos renovados en lo más íntimo del alma y no solo se nos considera 
justos, sino que, de verdad, nos llamamos y somos justos»; «cuando por 
los méritos de su santa pasión se infunde por medio del Espíritu Santo la 
caridad de Dios en los corazones (Rm 5,5) de los que son justificados y 
se imprime en ellos. De este modo, junto con la remisión de los pecados, 
el hombre recibe todos estos dones infusos: la fe, la esperanza y la cari- 
dad. Porque la fe, sin la esperanza y la caridad, ni une perfectamente a 
Cristo ni hace un miembro vivo de su cuerpo». 


El capítulo 5 declara la absoluta primacía de la gracia de Dios y 


también habla con mucha precisión y belleza de la cooperación huma- 
na: «El principio de la justificación en los adultos hay que buscarlo en 
la gracia de Dios preveniente, por Jesucristo; es decir, en la llamada que 
les dirige, sin que haya en ellos ningún mérito». Al recibir esa llamada 
«quienes se habían apartado de Dios por sus pecados se disponen por la 
gracia de Dios, que les mueve y ayuda a convertirse hacia su justifica- 
ción, asintiendo y cooperando libremente con esa gracia». 


«Así toca Dios el corazón del hombre por la iluminación del Espí- 
ritu Santo; pero no de forma que el hombre no haga nada al recibir esa 
inspiración, puesto que puede rechazarla; aunque sin la gracia divina es 
incapaz de moverse con su voluntad libre hacia la justicia ante El. Por 
eso, cuando en la Sagrada Escritura se dice Convertíos a mí y yo me 
convertiré a vosotros (Za 1,3), se nos recuerda nuestra libertad; y cuando 
respondemos: Conviértenos, Señor, a Ti y nos convertiremos (Lm 5,21), 
confesamos que la gracia de Dios nos precede». 


El capítulo 6 contiene una preciosa y detallada descripción del pro- 


ceso de la conversión. 
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Casi es una descripción psicológica del itinerario, aunque las eta- 
pas no tienen por qué darse separadamente en el tiempo. «Se preparan 
para la justicia, cuando movidos y ayudados por la gracia divina, y ha- 
biendo concebido la fe ex auditu (por la predicación, cfr. Rm 10,17), se 
mueven libremente hacia Dios, creyendo que es verdad lo que ha sido 
divinamente revelado y prometido; y, en primer lugar, que el impío es 
justificado por la gracia de Dios, por la redención que se da en Cristo 
Jesús (Rm 3,24). Entonces, al comprender que son pecadores, pasan del 
temor de la justicia divina, que saludablemente les apremia, a considerar 
la misericordia de Dios. Se levanta su esperanza, confiando en que Dios 
por Cristo les ha de ser favorable, y empiezan a amarle como fuente de 
toda justicia. Y por eso se vuelven contra sus pecados, con un cierto odio 
y rechazo, es decir, con aquella penitencia que conviene hacer antes del 
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bautismo (cfr. Hch 2,38). Finalmente, se proponen recibir el bautismo, 
iniciar una vida nueva y guardar los mandamientos». 


c) Aclaraciones sobre la fe fiducial y las obras (caps. 8-16) 


El Concilio de Trento reconoce que la fe es «el fundamento y raíz 
de toda justificación», y que no se merece, sino que es gracia de Dios 
(cap. 8). En esto, hay acuerdo con la doctrina luterana. Pero contesta 
algunas exageraciones sobre la fe fiducial, que hace girar toda la vida 
cristiana sobre la confianza en el perdón de Dios. No se puede pedir a 
nadie la certeza de que posee la gracia de Dios y se va a salvar (caps. 
9,12 y 13): porque no basta esa certeza para tener realmente la gracia y 
salvarse; y porque cada uno debe dudar de sí mismo. Tampoco es signo 
infalible de predestinación. En resumen: esa certeza no es suficiente, no 
es necesaria y, además, no es posible. 

Además, para la justificación, no basta la fe: son necesarias las 
obras y, en concreto, cumplir los mandamientos. 


La justificación (la vida de la gracia) crece realmente al cumplirlos 
(cap. 10). Nadie puede sentirse dispensado de cumplirlos por muy firme 
que sea su fe (cap. 11). Es erróneo decir que, teniendo la gracia, sea 
imposible cumplirlos, porque Dios no pide imposibles ni abandona a los 
que ha justificado; también es erróneo decir que el justo peca siempre 
que obra (cap. 11). Los siguientes capítulos recuerdan que la gracia no 
se pierde solo por la infidelidad, sino también cuando no se cumplen los 
mandamientos (15); y que se recupera con el arrepentimiento, la con- 
fesión y las obras de penitencia (14). El último capítulo (16) trata del 
mérito de las buenas obras y lo estudiaremos más adelante. 


3. LA SITUACIÓN ACTUAL SOBRE LA JUSTIFICACIÓN 
a) La evolución doctrinal del luteranismo 


El protestantismo ha tenido una historia amplia, con diferentes eta- 
pas doctrinales y culturales, y con muchas evoluciones y divisiones, 
por lo que es difícil establecer juicios generales. Se puede decir que la 
confesión luterana moderna (y lo mismo la calvinista) 1) conserva al- 
gunos acentos; 2) mantiene algunos rechazos; y 3) evoluciona en otros, 
aunque sin unidad. 

1) La tradición luterana (y calvinista) más auténtica sigue subra- 
yando que el centro de la vida cristiana es la fe con la que se responde 
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al anuncio evangélico. El énfasis en la justificación tiene como contra- 
partida una profunda conciencia de la situación de pecado. 


Todo el luteranismo (y el calvinismo) parte de dos experiencias ra- 
dicales, que se reclaman mutuamente: la profunda experiencia de peca- 
do (no poder cumplir, no poder ser bueno (Rm 7), y la absoluta confianza 
en Dios que salva en Cristo (Rm 3). A esto va unido el acento en que 
Cristo es el único «medio» y la preocupación de no apoyarse en ninguna 
otra cosa (obra o medios). En cambio, la cultura moderna ha moderado 
la visión luterana acerca del daño de la libertad humana, que Lutero de- 
fendía en su De servo arbitrio. 


2) También ha conservado algunos rechazos. Se mantiene la des- 
confianza hacia las prácticas de piedad, especialmente, de la piedad 
popular católica que fácilmente es juzgada como idolatría; y hacia la 
doctrina de las indulgencias (que es muy secundaria dentro de la vida 
católica). Disgusta la idea de mérito y los conceptos escolásticos, que 
les parecen inadecuados para los misterios de la fe. 


Estos rechazos son más matizados en las iglesias tradicionales esta- 
blecidas, que tienen un contacto habitual con el mundo católico, y mucho 
más vivos en las sectas, especialmente en los Estados Unidos. Muchas 
sectas evangelistas y pentecostales (también muchos adventistas) man- 
tienen la aversión clásica hacia el Primado romano (que llaman «Anti- 
cristo») y son beligerantes frente al catolicismo. 


3) El luteranismo más tradicional, aunque la admitía en teoría, ha 
olvidado la santificación (con la presencia del Espíritu Santo y la di- 
vinización). Y tiende a reinterpretar la doctrina de san Pablo sobre la 
metanoia, como una promesa que se cumplirá al final de los tiempos. 
Ya estamos unidos a Cristo y podemos considerarnos salvados, pero la 
transformación se realizará con la resurrección. 


b) La posición católica ante el luteranismo y el calvinismo 


Desde las primeros intentos de conciliación (Dieta de Augsburgo), 
la Iglesia católica reconoce como propios tres puntos que la tradición 
luterana considera fundamentales: 1) Que la salvación es gracia de Dios 
y que el hombre no puede hacer nada de cara a la salvación si no es con 
la gracia de Dios; 2) Que Cristo es el único mediador y «que no se nos 
ha dado otro nombre sobre la tierra en el que podamos ser salvos» (Hch 
4,12); 3) Que el inicio de la justificación es la fe. 
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También ha sostenido y sigue sosteniendo tres puntos donde matiza 
las posiciones históricas del luteranismo sobre la justificación: 

1) Que el hombre no está intrínsecamente corrompido, que, con 
la gracia, es capaz de obrar bien y que la concupiscencia que siente, 
aunque procede del pecado e inclina al pecado, no es propiamente peca- 
do mientras no haya un acto voluntario. Por eso, no acepta la expresión 
simul iustus et peccator, si «pecado» se entiende en sentido teológico 
propio. Cuando una persona es perdonada, ya no está el pecado en él, 
está el Espíritu Santo con su gracia, aunque siga sintiendo la inclinación 
al pecado. 


La tradición luterana entiende que permanece algo del pecado en el 
hombre justificado. Por eso, es «simul iustus et peccator», a la vez justo 
y pecador. Esta expresión es aceptable si por pecador, entendemos la 
condición del hombre inclinada al pecado y cayendo frecuentemente en 
él, pero no en sentido estricto, en cuanto alejamiento de Dios y culpa per- 
sonal. También en la Liturgia católica, los fieles se reconocen pecadores 
antes de la celebración eucarística («yo confieso...»), ante la Eucaristía 
elevada («Señor, no soy digno...») o cuando rezan el Ave María («ruega 
por nosotros, pecadores»). 


2) Que la justificación no se puede separar de la santificación. Por- 
que la justificación no es un perdón externo, sino que consiste en la 
infusión del Espíritu Santo con sus dones. En consecuencia, el perdón 
va siempre acompañado de una verdadera renovación interior, aunque 
no sea completa ni definitiva y aunque no elimine plenamente las malas 
inclinaciones. 


Dice san Juan Crisóstomo: «También nosotros hemos sido salvados 
por la gracia (...). No solo se nos ha concedido el perdón de los pecados 
(...) sino que, además, se nos ha dado la justicia, la santidad, la adopción 
y la gracia del Espíritu Santo, mucho más espléndida y abundante» (In 
Johan. X1V,2). Y santo Tomás de Aquino: «Cuando alguien se hace ami- 
go de otro, se suprime toda ofensa (...). Como por el Espíritu Santo nos 
convertimos en amigos de Dios, es lógico que, por El, Dios nos perdone 
los pecados» (C. G. IV, c.21). 


3) Que hay una colaboración humana libre a la acción de la gracia, 
tanto en el momento en que se acepta la justificación, como posterior- 
mente; y que el hombre, con la ayuda de la gracia, puede y debe hacer 
obras buenas y saludables. Esta colaboración está impulsada y fundada 
en la gracia misma, pero son actos propios del sujeto. Por eso mismo 
son meritorios. Lo recordaremos al tratar del mérito. 
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c) La Declaración Conjunta sobre la Doctrina de la Justificación 
(31.X.1999) 


En el momento en que se escribe este manual, es el documento 
ecuménico más importante, porque fue aprobado oficialmente por las 
autoridades competentes y revela importantes progresos. El documento 
declara que, gracias a los estudios bíblicos e históricos y al empeño 
ecuménico, se ha llegado a «una convergencia notable respecto a la jus- 
tificación» (13). Y se ha logrado un «consenso respecto a los postulados 
fundamentales de dicha doctrina» (40). 

El Documento parte de las afirmaciones comunes que se basan en 
la Escritura: que la primacía es de Dios; que la justificación comienza 
con la fe; que nos llega sin mérito de nuestra parte; que se debe confiar 
en la salvación por la misericordia de Dios; y que la vida cristiana va 
acompañada de obras nacidas de la caridad. 

Hay acuerdo, y conviene destacarlo, en que al perdonar, Dios con- 
fiere al pecador «el don de una nueva vida en Cristo (...) y mediante el 
Espíritu Santo les transmite un amor activo» (22). Y los dos elementos 
(perdón y nueva vida) «no deben separarse». Este punto es, quizá, el 
más prometedor, porque permite superar la distinción histórica entre 
perdón y santificación. Y supone que la santificación va acompañada de 
obras realmente buenas, porque son movidas por la caridad. 


El texto aclara que los luteranos entienden que la justificación se 
garantiza con la declaración de perdón y que en la unión con Cristo la 
vida es renovada (23). Y los católicos insisten en que la gracia del perdón 
siempre lleva consigo el don de la vida nueva, que se manifiesta en el 
obrar. «Por obra del Espíritu Santo en el bautismo, se le concede el don 
de salvación, que sienta las bases de la vida cristiana en su conjunto; 
confía en la promesa de la gracia divina por la fe justificadora que es es- 
peranza en Dios y amor por El; dicha fe es activa en el amor y, entonces, 
el cristiano no puede ni debe quedarse sin obras, pero todo lo que en el 
ser humano antecede o sucede al libre don de la fe no es motivo de justi- 
ficación ni la merece» (25); «Cuando el justificado vive en Cristo y actúa 
en la gracia que le fue concedida, en términos bíblicos, produce buen 
fruto (...); por consiguiente, tanto Jesús como los escritos apostólicos 
amonestan al cristiano a producir las obras del amor» (37). 


Se expresan algunas diferencias. Fundamentalmente son dos: 1) los 
católicos afirman que el ser humano coopera, al aceptar la justificación; 
los luteranos creen que no puede cooperar, y que recibe la justificación 
pasivamente (20-21); 2) Además, los luteranos siguen sosteniendo que 
el cristiano es, al mismo tiempo justo y pecador. El documento interpre- 
ta que se refiere a la inclinación del pecado, que se mantiene a pesar del 
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perdón, pero no al alejamiento de Dios. Por su parte, los luteranos acep- 
tan que la esclavitud del pecado ha sido vencida por los méritos de Cris- 
to y que el cristiano ha sido liberado, en parte, de su fuerza (29-30). 


Trabajos recomendados 


+ Estudiar el capítulo 3 de la Carta a los Romanos, comparar las obras de 
la ley judía y las obras cristianas, y conectarlo con el capítulo 8 de la 
misma carta y con la Carta de Santiago (3,14-26). 

+ Leer y resumir el decreto De ¡ustificatione, del Concilio de Trento. 

+ Estudiar la Declaración conjunta sobre la Justificación (18.V11.98); y 
el comunicado aclaratorio y Anexo (13.X1.1999). Están en las páginas 
de la Santa Sede. 


Lecturas recomendadas 


+ R. GARCÍA VILLOSLADA, Lutero, 2 vols. (BAC). 
+ S. HAHN, Roma, dulce hogar. Nuestro regreso al catolicismo (Rialp). 


Bibliografía selecta de referencia 


Sobre la posición luterana acerca de la justificación y el concilio de 
Trento 


Es un tema clásico del tratado sobre la gracia. RONDET (1966) 199-240; 
PhiLIPS (1980) 237-320; LorDA (2004) 141-171,con amplia bibliografía, 401- 
406; SaYÉs (1993) 185-263; CAPDEVILA (1994) 117-164, con muchos textos; 
SCOLA-MARENGO-PRADES (2003) 313-360; GaNoczY (1991) 210-250; MEISS 
(1998) 389-406; RuIz DE LA PEÑA (1991) 285-314; LADARIA (1993) 183-230; 
LADARIA (1991) 358-406; COLZANI (2001) 254-75; SCHMAUS (1962) 295-336; 
BAUMGARTNER (1982) 136-153; SCHEFFCZYK-ZIEGENAUS (1998) 445-490. E. 
ISERLOH, Compendio di teología e storia della Riforma, Morcelliana, Brescia 
1990. Además, E. REINHARDT, Nuevas investigaciones sobre la antropología 
de Lutero, en «Anuario de Historia de la Iglesia» 7 (1998) 363-364. Sobre 
la divinización en el protestantismo reciente, URBANO (2003) 238-318. So- 
bre la Declaración conjunta de 1998: J. R. VILLAR, La declaración común 
luterano-católica sobre la justificación, en «Scripta Theologica» 32 (2000) 
101-129; J. BURGGRAF, La Declaración conjunta católico-luterana de 1999 
acerca de la justificación, en «Anuario de Historia de la Iglesia» 9 (2000) 
511-520; A. DULLES, Two Languages of salvation. The Lutheran-Catholic 
Declaration, en «First Things» 98 (XI1/1999) 25-30. Muy documentado P. 
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O”CALLAGHAN, Fides Christi, The Justification Debate, Four Courts, Dublin 
1997. Una posición clásica luterana, E. JUNGEL, El evangelio de la justifi- 
cación del impío, Sígueme, Salamanca 2004. 


Exponentes recientes de una antropologia protestante 


La obra de más impacto es W. PANNENBERG, Antropología en perspectiva 
teológica, Sígueme, Salamanca 1993; también, El hombre como problema, 
Herder, Barcelona 1976; J. 1. SARANYANA, Hacia una antropología teológica. 
A propósito de un libro reciente de Wolfhart Pannenberg, en «Scripta Theo- 
logica» 10 (1978) 1115-1138; L. LADARIA, Adán y Cristo en la «Teología 
sistemática» de W. Pannenberg, en «Revista española de Teología» 57 (1997) 
287-307; M. García-BARÓ, W. Pannenberg y las implicaciones religiosas de 
la teoría antropológica, en Lucas (1994) 289-304. Además, H. THIELICKE, 
Esencia del hombre. Ensayo de antropología cristiana, Herder, Barcelona 
1985; J. CHAPA, La antropología teológica de Rudolf Bultmann, en «Scripta- 
Theologica» 36 (2004) 231-257. J. A. MARTÍNEZ CAMINO, Recibir la libertad: 
dos propuestas de la fundamentación de la teología en la modernidad: W. 
Pannenberg y E. Jiingel, P. U. de Comillas, Madrid 1992. 
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Introducción: la elección de Dios 


Sabemos que la vida del ser humano, desde su origen, es como una 
vocación y una elección de Dios. Dios al mismo tiempo, que nos llama 
al ser, nos llama a nuestro fin, que se realiza «en Cristo». Desde que es 
creado, el ser humano es elegido y predestinado a Cristo. Esta es una 
clave de la Antropología cristiana. 


«En esto consiste el amor: no en que nosotros hayamos amado a 
Dios, sino en que él nos amó y nos envió a su Hijo, como víctima por 
nuestros pecados» (1 Jn 4,9-10). «Nos ha elegido en él (Jesucristo) antes 
de la fundación del mundo para que seamos santos e inmaculados en su 
presencia, en el amor; eligiéndonos de antemano para ser sus hijos adop- 
tivos por medio de Jesucristo» (Ef 1,4-5). 


Históricamente, el misterio de la elección divina y de la predesti- 
nación ha suscitado algunos problemas que interesa conocer, porque 
forman parte de la experiencia de la teología católica. 

En este capítulo, vamos a estudiar tres asuntos históricamente con- 
catenados: el debate de san Agustín sobre el initium fidei, las precisio- 
nes históricas que la Iglesia ha hecho sobre el problema de la predes- 
tinación; y, por último, la cuestión de que Dios quiere que «todos los 
hombres se salven» (1 Tm 2,4). 

En este tema, como en el siguiente, nos encontramos con el miste- 
rio de la voluntad divina que obra libremente en la historia. No podemos 
conocer por nuestra cuenta las decisiones de la voluntad de Dios. Solo 
sabemos lo que Él nos ha manifestado. Tenemos que guiarnos por su 
Palabra, no por nuestras elucubraciones. 
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AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Oh Dios que has dispuesto con admirable providencia que el Rei- 
no de Cristo se extienda por toda la tierra y que todos los hombres 
participen de la redención salvadora, te rogamos que tu Iglesia sea 
para todos sacramento de salvación universal y manifieste y realice el 
misterio de tu amor a los hombres. Por Jesucristo nuestro Señor. Amén» 
(Misa por la santa Iglesia). 

«Dios quiere comunicar libremente la gloria de su vida bienaven- 
turada. Tal es el “designio benevolente” (Ef 1,9) que concibió antes de 
la creación del mundo en su Hijo amado, “predestinándonos a la adop- 
ción filial en El” (Ef 1,5)» (CEC 257); «Esta vocación a la vida eterna 
es sobrenatural. Depende enteramente de la iniciativa gratuita de Dios, 
porque solo Él puede revelarse y darse a sí mismo» (CEC 1998). 

1. Cada persona ha sido llamada al ser y elegida para identificar- 
se con Cristo. Puede hablarse, por eso mismo, de una vocación y de 
una elección particular para cada ser humano. La elección subraya el 
hecho de que los seres humanos son queridos como personas, uno por 
uno. 

2. Esa elección es libre y gratuita por parte del amor divino. Se 
llama «predestinación» a la voluntad concreta de Dios con la que Él 
decide dar a cada uno los medios para su salvación. 

3. «Dios quiere que todos los hombres se salven» (1 Tm 2,4) y 
llama a todos, uno por uno, a la salvación. Pero esta vocación ha de ser 
correspondida libremente por cada persona. Pues, aunque sea el fin y 
la felicidad de cada ser humano, Dios no obliga a nadie a que le ame. 
Sabemos que existe la posibilidad de negarse. De forma que todo el que 
se salva, es por la gracia de Dios. Y si alguien se condena, es por su 
culpa. 

4, El camino ordinario de salvación es la incorporación al Cuerpo 
de Cristo, que es la Iglesia, mediante los sacramentos. Como esos me- 
dios ordinarios no están al alcance de todos, creemos que Dios dispo- 
ne otros caminos extraordinarios para que todos puedan alcanzar la 
salvación. Y que el Espíritu Santo actúa también fuera de los límites 
visibles de la Iglesia. 

5. Inspirándose en la Sagrada Escritura, la sabiduría de la Iglesia 
ha visto que la buena voluntad de una persona, la rectitud moral y los 
impulsos de generosidad, pueden ser signo de la presencia y acción 
del Espíritu Santo. Esta acción del Espíritu, fuera de los límites visi- 
bles de la Iglesia, siempre se ordena a transmitir la gracia del Misterio 
Pascual y a construir la Iglesia como comunión de los Santos y Cuerpo 
de Cristo. 
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Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. La idea de que Dios elige, es una de las 
más centrales de la Biblia. La historia de la salvación es una historia de 
sucesivas elecciones. Es Dios quien elige a Abraham para ser padre de 
su pueblo. Desde entonces, el pueblo de Israel es un «pueblo elegido» y 
eso no se debe a sus méritos, sino solo al querer divino. 


Pero esa elección es una bendición para todas «las naciones». El 
tema de la salvación de las naciones o de los pueblos, atraviesa toda la 
historia de la Alianza (Gn 12,3; 22,18; Jr 4,2; Am 9,11-12). Jesucristo 
es «Luz para iluminar a las naciones y gloria de tu pueblo Israel» (Le 
2,32); y en Él se realiza la promesa (cfr. Hch 3,25; 15,17; Ga 3,8-9; Rm 
15,8-12). 


En la Nueva Alianza, el nuevo pueblo de Dios es el pueblo de los 
elegidos por Dios, congregado entre todas las naciones. No se forma por 
la herencia de la carne, sino por la infusión del Espíritu Santo. Uno a 
uno «son llamados» e incorporados por el Espíritu Santo, al Cuerpo de 
Cristo. San Pablo da por supuesto que se trata de una elección hecha por 
Dios desde toda la eternidad. Lo hemos estudiado ya. 


«Sabemos que en todas las cosas interviene Dios para bien de los 
que le aman (...); a los que de antemano conoció, también los predestinó 
a reproducir la imagen de su Hijo, para que fuera él el primogénito entre 
muchos hermanos; y a los que predestinó a esos también los llamó; y 
a los que llamó, a esos también los justificó; a los que justificó, a esos 
también los glorificó» (Rm 8,28.30; cfr. Ef 1,4-5). 


Historia doctrinal. En el Occidente cristiano, el tema de la elección 
divina adquiere un dramatismo especial con la doctrina de san Agustín, 
que, en polémica con los pelagianos, planteó las tres cuestiones que va- 
mos a estudiar: el initium fidei, la predestinación, y la salvación de los 
«infieles». San Agustín resolvió definitivamente la cuestión del initium 
fidei. La cuestión de la predestinación tuvo algunas (malas) soluciones 
medievales y fue retomada por la Reforma protestante en términos bas- 
tante duros; en la teología reciente, ha sido replanteada bajo el signo de 
la vocación original de la persona humana, como hemos hecho aquí. 
La cuestión de la salvación de todos los hombres (la voluntad salvífica 
universal de Dios), es decir, de cómo se realiza su vocación, se ha desa- 
rrollado más recientemente. 

En el Catecismo. Insiste repetidamente en que la gracia es un don 
enteramente gratuito. No tiene un tratamiento específico del tema de la 
predestinación, pero lo menciona en distintos momentos bajo la óptica 
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de la vocación del hombre en Cristo (257, 600, 2012, 2823), que es una 
clave del Catecismo. 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 


1. EL DEBATE SOBRE EL «/NITIUM FIDEL» 


a) La experiencia personal de san Agustín 


Al introducirse en la teología de san Agustín, hay que recordar su 


profunda conciencia de converso y su agradecimiento a Dios por ha- 
berle concedido llegar a la fe. Sus Confesiones son un maravilloso tes- 
timonio. 


El primer párrafo ya manifiesta su aguda conciencia de la gracia de 
Dios y toda la problemática de la elección divina a la fe: «Grande eres, 
Señor, y digno de alabanza; grande es tu poder y tu sabiduría no tiene 
medida” (Sal 144,3); ¿Cómo puede alabarte el hombre, que es una parte 
de tu creación? Un hombre que está envuelto en su mortalidad, envuelto 
en el testimonio de su pecado (...). Y, sin embargo, este hombre, parte 
de tu creación, quiere alabarte. Tú mismo le mueves para que encuentre 
gusto en alabarte, porque nos hiciste, Señor, para ti y nuestro corazón 
está inquieto hasta que descanse en ti. Dame, Señor, saber y entender, si 
es antes invocarte que alabarte, o si es antes conocerte que invocarte». 
Cita Rm 10,14 y sigue: «Los que buscan, lo encuentran; y los que lo en- 
cuentran lo alaban. Que te busque, Señor, invocándote; y que te invoque 
creyendo en ti, pues nos has sido predicado. Te invoca, Señor, la fe que 
me diste, que la inspiraste por la humanidad de tu Hijo, por el ministerio 
de tu predicador» (Confesiones, 1,1). 


Sabía que por la gracia de Dios y sin mérito de su parte, había sido 


atraído a la vida cristiana y salvado. Esto le dio una aguda conciencia 
de la gracia. La conversión, la fe en el Evangelio es una gracia. Dios, 
por puro don, nos saca del pecado. De aquí proceden dos deducciones 
de san Agustín: 


470 


— la iniciativa es siempre de Dios: esto lo tendría presente cuando 
se suscitó la cuestión del initium fidei (inicio de la fe); 

— el misterio de la predestinación. Desde toda la eternidad, Dios 
elige a los que se van a salvar, por pura benevolencia y sin nin- 
gún mérito por parte de la criatura; 

— al mismo tiempo, le plantearía un problema: Si san Pablo dice 
que «Dios quiere que todos los hombres se salven», ¿por qué 
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parece que algunos no tienen oportunidad de incorporarse a la 
Iglesia? San Agustín es consciente de no haberlo resuelto. 


b) El debate 


La primera cuestión es cómo empieza la conversión, es decir, de 
quién es la iniciativa. A este debate histórico, se le llama también «Se- 
mipelagianismo», aunque el nombre es muy posterior. Es como un co- 
letazo de la controversia pelagiana, pero en otro contexto, con otras 
personas y sobre algunos aspectos muy concretos. 

San Agustín pensaba, al principio, que la elección de Dios dependía 
de los méritos del hombre. En la massa humanitatis lapsae et pecca- 
trix, Dios elige a quienes ve mejor dispuestos para recibir el Evangelio. 
Cambió de parecer al reflexionar sobre 1 Co 4,7: «¿Qué tienes que no 
hayas recibido?»; y 2 Co 4,7: «Llevamos este tesoro en vasos de barro 
para que aparezca que la extraordinaria grandeza del poder es de Dios y 
no viene de nosotros». 


«Por este testimonio del Apóstol (cfr. 1 Co 4,7), me había conven- 
cido yo mismo acerca de esta materia, sobre la cual pensaba de manera 
tan distinta, inspirándome el Señor la solución cuando, como he dicho, 
escribía al obispo Simpliciano» (De praed. sanct. 4,8*). «No había con- 
siderado suficientemente, ni todavía había encontrado en qué consiste la 
elección de la gracia de la que habla el Apóstol “el resto ha sido salvado 
por la elección de la gracia” (Rm 11,5); no sería gracia si la hubiera pre- 
cedido algún mérito» (Retract. 1,23,2). 


Algunos monjes africanos (Adrumeto) y de Marsella (monasterios 
de San Víctor y Lerins) se quejaron. Les parecía una invitación a la 
pasividad. A la teología de san Agustín oponían la experiencia ascéti- 
ca: el que se esfuerza mejora; y la doctrina evangélica: «Pedid y se os 
dará, llamad y se os abrirá, buscad y hallaréis» (Mt 7,7). Se fijaban en 
el ejemplo del Buen ladrón o de Zaqueo que, con un «piadoso deseo de 
creer» (pium credulitatis affectum) consiguieron ser salvados. El que 
se esfuerza en entrar por la puerta estrecha y ruega a Dios la salvación, 
merece alcanzar la fe (initium fidei). 


Juan Casiano, famoso abad de San Víctor en Marsella, en sus Colla- 
tiones, XI (hechas públicas en 425), habla de los actos de voluntad con 
que nos preparamos a la gracia. Y san Vicente de Lerins, en su Conmonito- 
rio, sin mencionar a san Agustín, se queja de su doctrina (cap. 25 y 28). 


1. OSA VI (1949) 489. 
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En realidad, se enfrentaban dos perspectivas distintas. San Agustín 
defendía un principio doctrinal: la gratuidad de la salvación y, por tanto, 
que la iniciativa es siempre divina. Los monjes adoptaban una actitud 
pastoral: querían animar a obrar el bien. Las dos cosas son compati- 
bles: la predicación cristiana anima al hombre a dirigirse a Dios; pero, 
al mismo tiempo, el cristiano debe considerar cualquier paso como una 
gracia que Dios le da. 


San Agustín escribió De praedestinatione sanctorum (a. 428), don- 
de quiere demostrar que el initium fidei es ya una gracia de Dios; y De 
dono perseverantiae (a. 429), defendiendo que también lo es la perseve- 
rancia. Son dos obras de madurez. La polémica tiene un tono más suave 
que con los pelagianos. «Debemos mostrar primero que la fe por la que 
somos cristianos es un don de Dios» (De praed. sanct. 2,3). 


Cc) Intervenciones del Magisterio 


La cuestión se mantuvo viva. En el a. 529, san Cesáreo de Arlés 
reunió el Concilio o Sínodo de Orange que recoge los principios de san 
Agustín sobre el initium fidei, sin entrar en el problema de la predesti- 
nación (DS 370-397). El texto fue aprobado por Bonifacio 1 (DS 398- 
400). Deja claro que el pedir la gracia, el deseo de purificarse, la incli- 
nación a la fe, su comienzo y aumento, todos los buenos pensamientos 
y todas las buenas elecciones de cara a la vida eterna, nuestra respuesta 
al Evangelio, todo es «don de la gracia», es decir, «iluminación e inspi- 
ración del Espíritu Santo» (cfr. Can. 5 y 7). 


El Concilio condena las siguientes afirmaciones: «Si alguno dice 
que la gracia de Dios puede darse por la petición humana y que no es 
la misma gracia de Dios la que hace que nosotros pidamos (...)» (Can. 
3; DS 373); «Si alguno afirma que Dios espera nuestra voluntad para 
purificarnos del pecado y no admite que aun el querer ser purificados es 
un efecto de la infusión y de la acción del Espíritu Santo (...)» (Can. 4; 
DS 374); «Si alguno dice que el aumento de la fe como su comienzo y 
la misma inclinación a creer en Aquel que justifica al impío y por la que 
llegamos a la regeneración del santo bautismo no están en nosotros por 
un don de la gracia, es decir, por una inspiración del Espíritu Santo (...)» 
(Can. 5; DS 375); «Si alguno (...) no confiesa que nuestra fe, nuestro que- 
rer y nuestra capacidad para cumplir todos estos actos como conviene, 
se realiza en nosotros por la infusión e inspiración del Espíritu Santo; si 
alguno subordina la ayuda de la gracia a la humildad o a la obediencia 
humana; y si no admite que es el don de la gracia misma el que nos per- 
mite ser obedientes y humildes (...)» (Can. 6; DS 376); «Si alguno afirma 
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que con la sola fuerza de la naturaleza se puede concebir como conviene 
un buen pensamiento o elegir un bien que sirve para la vida eterna; o que 
puede dar su asentimiento a la predicación evangélica de salvación sin la 
iluminación e inspiración del Espíritu Santo (...)» (Can. 7; DS 377). 


Durante la controversia apareció otro documento importante, el /n- 
diculus (ca 354-442; DS 238-249). Es un compendio doctrinal muy bien 
hecho, compuesto con materiales de la Epístola Tractoria del Papa Zó- 
simo y de los cánones del Concilio de Cartago. El documento defiende 
sustancialmente la doctrina de san Agustín, y muestra la necesidad de la 
ayuda de Dios para obrar bien, y la intervención del Espíritu Santo, con 
sus luces y mociones, en todos los actos de la vida cristiana. 


2. EL PROBLEMA DE LA PREDESTINACIÓN 
a) El planteamiento de la cuestión 


La cuestión de la elección divina y del «initium fidei» llevaba ine- 
vitablemente a plantearse el problema de la predestinación. Si decimos 
que la iniciativa en todo lo que se refiere a la salvación es siempre de 
Dios, teniendo en cuenta que la historia está en sus manos, podemos de- 
cir que, desde toda la eternidad, Dios ha dispuesto las gracias o ayudas 
concretas que va a dar a cada uno. No solo lo sabe con la inteligencia 
(presciencia), sino que lo ha decidido con su voluntad (predestinación). 
La predestinación es el acto de voluntad, por el cual Dios decide eterna- 
mente la salvación de una persona y dispone los dones que le va a dar. 


Dice san Agustín: «En esto consiste y no en otra cosa la predestina- 
ción de los santos: en la presciencia y la preparación de los beneficios de 
Dios, con los cuales son, con toda seguridad, salvados (liberantur) los 
que son salvados» (De dono pers. 14,35). «Entre la gracia y la predesti- 
nación solo hay esta diferencia: que la predestinación es preparación a la 
gracia y, en cambio, la gracia es la misma donación» (De praed. sanct. 
10,19); «Estos son los dones de Dios que se dan a los elegidos, llamados 
según la disposición de Dios, entre los cuales está comenzar a creer y 
perseverar en la fe hasta el final de la vida» (De dono pers. 17,477). 


Es un tema muy difícil, porque supone ponerse a ver las cosas des- 
de Dios. Y es fácil confundirse con cuestiones temporales. Dios está 
fuera del tiempo y, a la vez, es contemporáneo a todo lo que sucede. 
Dios conoce todo lo que pasa en el tiempo porque crea y mantiene todas 
las cosas, pero El no está en el tiempo. Por eso, en el fondo, es impropio 
imaginar a Dios dentro del tiempo y decir que ve las cosas antes de que 
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sucedan. En realidad, la acción de Dios y su conocimiento es contem- 
poráneo a todas las cosas. 


«Para Dios todos los momentos del tiempo están presentes en su ac- 
tualidad. Por tanto, establece su designio eterno de “predestinación” in- 
cluyendo en él la respuesta libre de cada hombre a su gracia» (CEC 600). 


La posición de san Agustín sobre la predestinación resultaba sa- 
tisfactoria respecto a los que se salvan; y pasará a formar parte de la 
enseñanza cristiana. En cambio, sonaba muy dura respecto a los que se 
condenan. San Agustín pensaba en una humanidad perdida por el peca- 
do, una massa damnata. Una minoría ha sido escogida y salvada por la 
misericordia divina (por el anuncio del Evangelio). El resto se condenan 
justamente por sus pecados. Pero no se podía evitar la impresión de que 
se condenaban porque Dios no se había acordado de ellos. 


Tras el pecado de Adán, «quedó condenada toda la masa del gé- 
nero humano (universa massa damnata) (...); y nadie se libra de este 
justo y debido suplicio si no es por misericordia y gracia indebida; y así 
se divide el género humano, de manera que en unos se muestra lo que 
vale la gracia misericordiosa, y en el resto, el justo castigo» (De Civ. 
Dei, XX1,12); «¿Por qué, entre dos niños, igualmente sujetos al pecado 
original se toma a este y se deja al otro, y de dos adultos paganos, a este 
se le llama para que siga al que llama y al otro no se le llama o no se le 
llama de la misma manera? Son los juicios inescrutables de Dios. ¿Por 
qué, entre dos fieles, a este se le concede perseverar hasta el fin y al 
otro no? Son los juicios inescrutables de Dios. Lo que los fieles tienen 
que tener por seguro es que uno era de los predestinados y el otro, no» 
(De dono pers. 9,21). 


La cuestión pasará a la posteridad. Queda por aclarar cómo se pro- 
duce la condenación y qué papel juega la libertad humana. El agusti- 
nismo radical (Calvino, Jansenio) tenderá a exagerar las posiciones; el 
agustinismo más moderado las corregirá. Próspero de Aquitania, por 
ejemplo, en su De vocatione omnium gentium (PL 51), matiza: todos 
reciben la invitación a la salvación, y solo se condenan los que la recha- 
zan culpablemente. 


Dice Rondet: «Tratando de estas cuestiones espinosas, Agustín no llega 
a superar una proposición muy antropomórfica del problema. A pesar de 
sus esfuerzos, habla como si Dios estuviera en el tiempo. Así, cada vez que 
alguien se ponga a estudiar directamente su pensamiento, encontraremos un 
espíritu intransigente, ávido de sistematización, que sacará de sus escritos 
una síntesis rígidamente predestinacionista. Tal será el caso de Gotescalco, 
Calvino, Bayo y Jansenio. Pero, también cada vez, las reacciones ortodoxas 
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más seguras serán de fieles agustinianos que buscan corregir a san Agustín 
por el mismo Agustín»?. 


b) Magisterio sobre la predestinación en la Edad Media 


Las discusiones siguen después de san Agustín. Y el Magisterio in- 
terviene para corregir las posturas más exageradas, especialmente sobre 
la condenación eterna. Hay tres intervenciones más importantes. 

1) En el año 473, un Concilio de Arlés corrige al presbítero Lúcido 
(de Rietz), que exageraba la posición de san Agustín. Se rechazaron 
varias proposiciones (DS 330-339) y se avino a reconocerlas. Quedó 
claro que Dios no hace que nadie se condene, ni destina a nadie a la 
condenación. 


Se rechazaron estas proposiciones: «La que dice que la prescien- 
cia de Dios empuja violentamente al hombre a la muerte (eterna), o que 
los que se condenan se condenan por la voluntad de Dios» (DS 333); 
«La que dice que unos están destinados a la muerte y otros a la vida» 
(DS 335); «La que dice que Cristo nuestro Señor y Salvador no sufrió la 
muerte por la salvación de todos» (DS 332); «La que dice que después 
de la caída del primer hombre quedó totalmente destruida la libertad de 
su voluntad» (DS 331). 


2) Las actas del Concilio de Orange (a. 529) llevan un apéndice 
de san Cesáreo de Arlés, donde declara que no se puede hablar de una 
predestinación al mal o a la condenación. «Que algunos hayan sido 
predestinados, por la potestad divina, al mal, esto no solo no lo creemos, 
sino que si hay alguien que quiera creer algo tan malo, lo anatematiza- 
mos con toda nuestra reprobación» (DS 397). 

3) Más adelante, el Concilio de Quierzy (a. 853) (DS 621-624) con- 
denó al monje Gotescalco, aclarando mucho la doctrina. Dejó claro que 
no hay paralelismo o simetría entre la predestinación y la condenación: 
el que se salva es por la gracia de Dios, el que se pierde, es por sus 
culpas. 


Gotescalco tomaba una expresión poco feliz de Isidoro de Sevilla 
y defendió que la predestinación es doble (gemina praedestinatio): a la 
salvación o a la condenación eternas. En consecuencia, como ya está 
decidido desde siempre, Cristo no ha muerto por todos, sino solo por 
los que se salvan. En su contra, el Concilio declaró que no hay predesti- 
nación para los que se pierden (es decir, que no hay una acción positiva 


2. H. RONDET, La gracia de Dios, 118. 
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de Dios en ese sentido). Y, con preciosas razones, defendió que Cristo 
ha muerto por todos, aunque no todos lo aprovechen. También defendió 
que la presciencia de Dios no impone necesidad y no elimina la libertad 
humana (DS 627). 


c) La predestinación según los Reformadores y Trento 


Todos los líderes de la Reforma (Lutero, Calvino, Zwinglio, etc.) 
dan mucha importancia teológica y espiritual a la plena confianza, a es- 
tar seguro de que Dios me concede su perdón en Cristo. Desde Lutero, 
asumen la doctrina de san Agustín sobre la elección y predestinación, 
leída según el ambiente teológico de su época (impregnado de ockha- 
mismo). En general, dan por supuesto que la voluntad de Dios obra de 
un modo determinista, imponiendo necesidad en la voluntad humana. 
Y tropiezan en los mismos obstáculos que habían tropezado los medie- 
vales. Zwinglio, por ejemplo, habla de una doble predestinación en su 
Discurso de Marburgo. 


Señala un pequeño manual protestante: «Zwinglio fue el más ex- 
tremista, insistiendo en los decretos divinos como causas últimas de la 
reprobación de los condenados; Calvino mantuvo la reprobación como 
doctrina bíblica, pero fue más cauto al explicarla como efecto de un de- 
creto permisivo [no causa, sino que permite]; Lutero creyó también en la 
doble predestinación, pero a veces, pareció apoyar la reprobación en la 
presciencia divina, más bien que en la predestinación; finalmente, Me- 
lanchton evitó cuanto pudo el hablar de la predestinación»”. 


Calvino es quien defiende la doctrina más neta y ocupa un lugar 
relevante en su sistema. El que cree y se incorpora a Cristo, está ya sal- 
vado y no se puede condenar. 


Está expuesto en su Institutio Religionis Christianae (1536). Su pun- 
to de partida es la absoluta soberanía de Dios, que obra con total libertad 
y salva a quien quiere y como quiere. Su doctrina se suele compendiar 
tradicionalmente en los cinco puntos del calvinismo: 1. La naturaleza 
humana está totalmente privada de ordenación al bien, por el pecado; 2. 
Dios con absoluta libertad elige desde siempre a los que se van a salvar 
(sin ninguna previsión de méritos); por tanto, el resto está destinado a la 
condenación y se condena justamente; 3) La obra redentora de Jesucristo 
se limita a estos elegidos; 4) La llamada de la gracia (salvación) por el 
Espíritu Santo es irresistible; 5) Dios hace que todos sus elegidos perse- 


3. FE LACUEVA, Curso de formación teológica evangélica, Barcelona, 1987, 47. 
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veren hasta el fin y no pueden fallar. Las corrientes calvinistas (presbite- 
rianas, reformadas y bautistas) más tradicionales (sobre todo, en Estados 
Unidos) mantienen esta doctrina y también la defienden como una señal 
de identidad frente al catolicismo. 


El Concilio de Trento se limitó a declarar que todos los hombres 
tienen la oportunidad de arrepentirse y que nadie puede estar seguro de 
contarse en el número de los predestinados. 


«Nadie, mientras vive en esta condición mortal, debe presumir del se- 
creto misterio de la predestinación hasta el punto de tener por seguro que se 
encuentra en el número de los predestinados, como si fuese verdad que el 
justificado o ya no puede pecar o, si peca, puede prometerse un arrepenti- 
miento seguro. Pues sin una especial revelación de Dios, no se puede saber 
quiénes eligió Dios para sí» (De lustificatione, cap. 12; DS 1540). 


3. LOS CAMINOS ORDINARIOS Y EXTRAORDINARIOS DE LA GRACIA 


La controversia sobre la predestinación dejó claro que Cristo mu- 
rió por todos los hombres sin excepción. Además, según hemos visto, 
la Sagrada Escritura manifiesta claramente la llamada universal a la 
salvación: «Te he puesto como luz de las gentes para que lleves la salva- 
ción hasta los confines de la tierra» (Hch 13,47; Is 49,6; Jn 8,12). 


Siguiendo el consejo de san Pablo (1 Tm 2,1), desde los primeros 
tiempos, la Iglesia ha rezado por todos, sin excluir a nadie de su oración, 
en las oraciones pro omnibus del Viernes Santo, precedente de la actual 
«oración de los fieles». También cree que todos los pecados son confe- 
sables y perdonables; y que nadie puede considerarse definitivamente 
condenado. 


Sin embargo, el camino que Dios ha establecido para salvarse (la 
Iglesia y los sacramentos, cfr. Jn 3,3-5;13-17) no está al alcance de to- 
dos, por lo menos de una manera visible y ordinaria. Esto quiere decir 
que Dios ha tenido que establecer otros modos, para que todos puedan 
participar del misterio de Cristo y de su Iglesia. 


Cristo es el «único mediador» (1 Tm 2,5; 1 Co 8,6; Hb 8,6; 9,15; 
12,24): «No tenemos otro nombre en el que podamos salvarnos» (Hch 
4,12). Él mismo declaró: «Yo soy el Camino, la verdad y la vida: nadie 
va al Padre sino por Mí» (Jn 14,6). Para salvarse es necesario el bautis- 
mo: «El que no nazca del agua y del Espíritu no puede entrar en el Reino 
de Dios» (Jn 3,5). Y pertenecer a la Iglesia: extra Ecclesia nulla salus 
(fuera de la Iglesia no hay salvación). Pero ya en el Antiguo Testamen- 
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to, Dios obra su salvación fuera del Israel. Jonás, que no era judío, fue 
enviado a convertir a los ninivitas. Comenta el Catecismo «La Biblia 
venera algunas grandes figuras de las “naciones”, como “Abel el justo”, 
el rey-sacerdote Melquisedec, figura de Cristo, o los justos “Noé, Daniel 
y Job” (Ez 14,14). De esta manera la Escritura expresa qué altura de 
santidad pueden alcanzar los que viven según la alianza de Noé en la 
espera de que Cristo “reúna en uno a todos los hijos de Dios dispersos” 
(Jn 11,52)» (CEC 58). Hay que destacar esta «Alianza de Noé» (Gn 9,8) 
en la que están todos los hombres. 


A partir de los datos de la revelación e iluminada por el Espíritu 


Santo, la Iglesia ha profundizado en el tema; a) desarrollando la doctri- 
na del bautismo de deseo; b) entendiendo que la buena voluntad puede 
ser un signo de actuación de la gracia: c) pensando que existen diversos 
modos y grados de incorporación a la Iglesia. 


Juan Pablo II: «La universalidad de la salvación no significa que se 
conceda solamente a los que, de modo explícito, creen en Cristo y han 
entrado en la Iglesia. Si está destinada a todos, la salvación debe estar en 
verdad a disposición de todos» (Redemptoris Missio, 10). Pablo VI, en el 
Credo del Pueblo de Dios (1968): «Creemos que la Iglesia es necesaria 
para salvarse, porque Cristo, el único mediador y camino de salvación, 
se hace presente para nosotros en su Cuerpo, que es la Iglesia. Pero el 
designio divino de la salvación abarca a todos los hombres; y los que 
sin culpa por su parte ignoran el Evangelio de Cristo y su Iglesia, pero 
buscan a Dios con sinceridad y, bajo el influjo de la gracia, se esfuerzan 
por cumplir su voluntad conocida mediante la voz de la conciencia, estos 
cuyo número solo Dios conoce, pueden obtener la salvación» (n. 16; cfr. 
Pío XII, Mystici Corporis DS 3821). 


a) El bautismo de deseo 


Desde antiguo, la Iglesia ha creído que los catecúmenos que mueren 


por Cristo reciben los mismos efectos que el bautismo. Y habla de un 
bautismo de sangre, aunque no se haya recibido el de agua. «Estos la- 
varon sus túnicas y las blanquearon en la sangre del cordero» (Ap 7,14). 
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Melitón de Sardes (+ hacia el 194) declara: «Dos cosas perdonan los 
pecados: la muerte por Jesucristo y el bautismo» (Corpus apol. 9,418); 
y san Hipólito: «Al catecúmeno que sea arrestado, conducido al martirio 
y muerto antes de haber recibido el bautismo, que se le entierre junto 
a los mártires; pues fue bautizado en su propia sangre» (Trad. ap. can. 
101). Lo mismo san Agustín (De Civ. Dei, XU1,7). Desde muy antiguo, 
la Iglesia reconoce la santidad de los «santos inocentes» (Mt 2,16-18). 
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Santo Tomás de Aquino dice: «el acto de dar la sangre por Cristo y la 
inspiración interna del Espíritu Santo merecen el nombre de bautismo 
(...) porque producen los efectos de bautismo del agua» (S.Th. IL, q. 66, 
a. 12). 


También se habla de un bautismo de deseo para el caso de los que 
mueren sin haber podido realizar su deseo de bautizarse. Al principio, 
ese «deseo del bautismo» se entendió en sentido literal. Después, se 
pensó que podía existir una ¡gnorancia invencible, y se llamó deseo 
implícito al de aquellas personas que querrían bautizarse y entrar en la 
Iglesia si conocieran el Evangelio. 


Cuando fue asesinado el emperador Valentiniano, que era catecúme- 
no, san Ambrosio declaró: «¿No tiene gracia el que la deseó, no tiene el 
que la pidió? Ciertamente el que pide, alcanza» (De obitu Val. 51). San 
Agustín, siguiendo a san Cipriano, recuerda que el buen ladrón murió re- 
conciliado por su deseo (Lc 23,43; De bapt. 4,22,29). Pío IX en una alo- 
cución «Singulari quadam» (a. 1854) insiste en la necesidad de incorpo- 
rarse a la Iglesia, pero declara: «Ante los ojos de Dios no contraen culpa 
alguna por este motivo quienes están sujetos a una ignorancia invencible 
de la religión. Ahora bien, ¿quién se atreverá a fijar los límites de esta 
ignorancia (...)? (...) elevemos nuestras oraciones (...) y no faltarán los 
dones de la gracia divina a aquellos que la deseen y pidan con sincero co- 
razón» (Pii IX Acta, 1/1). Es famosa la carta del Santo Oficio al arzobispo 
de Boston que corrige una interpretación restrictiva del extra Ecclesia 
nulla salus: «No siempre es necesario que este deseo sea explícito, como 
lo tienen los catecúmenos; por el contrario, en el caso en que el hombre 
tiene una ignorancia invencible, también acepta Dios el deseo implícito. 
Y se llama así puesto que se contiene en aquella buena disposición del 
alma por la cual quiere el hombre que su voluntad se conforme con la de 
Dios» (DS 3870). Resume el Catecismo: «Todo hombre que, ignorando 
el Evangelio de Cristo y su Iglesia, busca la verdad y hace la voluntad de 
Dios según él la conoce, puede ser salvado. Se puede suponer que seme- 
jantes personas habrían deseado explícitamente el Bautismo si hubiesen 
conocido su necesidad» (CEC 1260). 


b) La buena voluntad como signo de gracia 


La Iglesia cree que puede darse una auténtica buena voluntad fue- 
ra de sus límites visibles. En la medida en que esa buena voluntad se 
expresa en una conducta honesta y en acciones de entrega y caridad, 
cabe pensar que está inspirada por el Espíritu Santo y que es fruto de la 
gracia, aunque no se trate de un bautizado. 
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San Pablo en la Carta a los Romanos, aunque juzga severamente las 
costumbres paganas (1,18-32), reconoce que: «Cuando los gentiles que 
no tienen ley, cumplen naturalmente las prescripciones de la ley, sin tener 
ley, para sí mismos son ley; como quienes muestran tener la realidad de 
esa ley escrita en su corazón» (2,14-15). Por su parte, san Juan declara 
que «Dios es amor y el que está en el amor permanece en Dios y Dios en 
él» (1 Jn 4,16). Y san Pedro en los Hechos de los Apóstoles: «Está claro 
que Dios no hace distinciones; acepta al que lo teme y practica la justi- 
cia, sea de la nación que sea» (10,34-35; cfr. Ga 2,6; Rm 2,11; 1P 1,17). 
Cuando el Señor describe el juicio final, se refiere a los «benditos de mi 
Padre», para quienes es «la herencia del Reino preparado para vosotros 
antes de la creación del mundo» (Mt 25,34) porque han obrado de acuer- 
do con la caridad de Cristo, sin saberlo: «Señor, ¿cuándo te vimos ham- 
briento y te dimos de comer o sediento y te dimos de beber? (Mt 25,37). 

Los teólogos antiguos admiraron el testimonio moral de algunos 
sabios de la Antigiiedad, como Platón y Séneca. Desde san Ireneo, los 
Padres de la Iglesia hablan de la influencia del Logos en todo el espíritu 
humano (Logos espermatikós). Eusebio de Cesarea lo juzga como prae- 
paratio evangelica, preparación que Dios ha dispuesto para la difusión 
del Evangelio (Praep ev 1,1). San Agustín, en cambio, fue bastante crí- 
tico con las virtudes paganas. Después, surgirá el lema medieval facienti 
quod est in se Deus non denegat suam gratiam: al que hace lo que está 
de su parte, Dios no le niega su gracia. El problema se replantea en el 
siglo XVI, con el descubrimiento de América y la aparición de culturas 
desconocidas, con paganos «de buena voluntad». Pero no se llega a una 
solución. Pensando en el contexto del pensamiento europeo, Pío IX en la 
encíclica Quanto conficiamur (1863) se queja de quienes piensan «que 
hombres que viven en el error, apartados de la verdadera fe y de la unidad 
católica pueden alcanzar la vida eterna» (DS 2865), pero añade: «Bien 
sabemos y también vosotros sabéis que quienes están sujetos a una ig- 
norancia invencible acerca de nuestra santa religión, pero observan con 
diligencia los mandamientos de la ley natural, escrita por Dios en los 
corazones de todos los hombres; que están dispuestos a obedecer a Dios; 
que llevan una vida honesta y recta, pueden conseguir la vida eterna me- 
diante la acción de la luz y de la gracia divina» (DS 2866). 


Santo Tomás de Aquino defiende que, desde la primera opción mo- 
ral, desde el primer acto libre, cada persona se ordena o se desordena 
respecto al fin último. Y, en consecuencia, participa o no de la gracia de 
Dios. 


Al tratar de si pueden pecar venialmente los que tienen el pecado 
original (es decir, los que no están bautizados), dice: «Antes de llegar a 
la edad de la discreción, la falta de edad que impide el uso de razón, le 
excusa de pecado mortal (...). Pero cuando comienza a tener uso de razón 
(...), lo primero que viene entonces a la mente es decidir (deliberare) 
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sobre sí mismo. Y, si se ordena al fin debido, consigue, por la gracia, la 
remisión del pecado original» (S. Th. HI, q. 89, a.6). Da a entender que 
todo hombre, al llegar al uso de razón, tiene la posibilidad de alcanzar la 
gracia. Y lo repite casi literalmente en muchos lugares (In II Sent. dist 42, 
q.1, a.5, ad 7; De ver. q.24, a.12, ad 2; De malo, q.5, a.2, ad 8; q.7, a.10, 
ad 8). Aunque otras veces se expresa de otro modo (5. Th. I-II q.2, a.5, 
ad 1; In Rom. c. 10, 1.3; In Job. c.10, 1.5). 

Karl Rahner amplía esta posición. Todo hombre ha sido destinado 
a Dios y esa ordenación define su espíritu. Su actitud de apertura a los 
demás y, en conjunto, a la realidad, es la actitud moral fundamental y, en 
sí misma, se identifican con la gracia. Así como la actitud contraria, de 
egoísmo, sería una señal de no estar en gracia (opción fundamental). En 
ese sentido, toda persona puede ser un cristiano anónimo, sin saberlo. 
Esta expresión resulta aceptable, porque cualquier persona honrada pue- 
de recibir la gracia y unirse a Cristo, aunque no lo sepa. Pero en Rahner 
resulta reductiva porque tiende a indentificar la gracia con las mismas 
estructuras de la conciencia humana, como vimos. 


c) Los diversos grados y modos de incorporación a la Iglesia 


Los principales documentos del Concilio Vaticano Il, recogen y 
sistematizan la doctrina anterior. Comenta Juan Pablo II: «El Concilio 
Vaticano II, centrado sobre todo en el tema de la Iglesia, nos recuerda 
la acción del Espíritu Santo, incluso “fuera” del cuerpo visible de la 
Iglesia» (DV 53). 

Dios ha llamado a todos los hombres al fin sobrenatural (la co- 
munión con El). Por tanto, todos los hombres están llamados a incor- 
porarse a la Iglesia. La experiencia juzgada por la fe señala que, en 
este mundo, caben diversos modos y grados de incorporación. Lo trata 
Lumen Gentium. 


«Cristo murió por todos y la vocación última del hombre es real- 
mente una sola, es decir, la vocación divina. En consecuencia, debemos 
mantener que el Espíritu Santo ofrece a todos la posibilidad de que, de 
un modo conocido solo por Dios, se asocien a este Misterio Pascual» (GS 
22); «Todos los hombres, por tanto, están invitados a esta unidad católica 
del Pueblo de Dios (...). A esta unidad pertenecen de diversas maneras O 
a ella están destinados los católicos, los demás cristianos e incluso todos 
los hombres en general llamados a la salvación por la gracia de Dios» 
(LG 13). «Los que todavía no han recibido el Evangelio también están 
ordenados al Pueblo de Dios de diversas maneras» (LG 16). Al final «to- 
dos los justos descendientes de Adán desde Abel el justo hasta el último 
elegido, se congregarán en una Iglesia universal» (LG 2). 


481 


AMOR DE DIOS Y CONVERSION DEL HOMBRE 


El Espíritu Santo también ayuda con sus gracias a las personas de 


otras religiones no cristianas e incluso ateos. Donde haya rectitud mo- 
ral, la Iglesia reconoce la acción del Espíritu. 


«Quienes ignorando sin culpa el Evangelio de Cristo y su Iglesia, 
buscan, no obstante, a Dios con un corazón sincero y se esfuerzan, bajo 
el influjo de la gracia, en cumplir con obras su voluntad, conocida me- 
diante el juicio de la conciencia, pueden conseguir la salvación eterna» 
(LG 16). Incluso, quienes no creen en Dios: «Y la divina Providencia 
tampoco niega los auxilios necesarios para la salvación a quienes sin 
culpa no han llegado todavía a un conocimiento expreso de Dios y se 
esfuerzan en llevar una vida recta, no sin la gracia de Dios». Concluye: 
«cuanto hay de bueno y verdadero entre ellos, la Iglesia lo juzga como 
una preparación del Evangelio, y otorgado por quien ilumina a todos los 
hombres para que al fin tengan la vida» (LG 16). Refiriéndose a la ne- 
cesidad de asociarse al Misterio Pascual, dice: «Esto vale no solamente 
para los cristianos, sino también para todos los hombres de buena volun- 
tad, en cuyo corazón obra la gracia de modo invisible» (GS 22). 


En resumen, para salvarse, es necesario pertenecer a la Iglesia. Pero 


la Iglesia no se reduce a la institución visible, sino que es el misterio 
del Cuerpo místico de Cristo, animado por el Espíritu Santo. Por eso, 
caben otros modos de asociarse a la Iglesia, causados por la acción del 
Espíritu Santo, además de la pertenencia visible y formal. No es igual la 
situación del bautizado que la de otro que, sin conocer la fe, es ayudado 
a llevar una vida recta. Pero el Espíritu Santo puede llegar a todos, de 
una manera histórica y personal, no sometible a categorías abstractas. 
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Como reza el antiguo dicho de san Ireneo: «donde está el Espíritu de 
Dios, allí está la Iglesia y toda la gracia» (Adv. Haer. (1,24,1). Y «el Espí- 
ritu sopla donde quiere» (Jn 3,8). Esa gracia nace de Cristo y ordena a la 
Iglesia. Dice el cardenal Newman: «Afirmar que la gracia de Dios opera 
fuera del espacio de la Iglesia no es hablar contra esa gracia; adoramos 
su misericordia aún más por el hecho de que el Señor es misericordioso 
más allá de sus promesas, cuando da la gracia a quienes están fuera de la 
Iglesia no es para mantenerlos fuera, sino para llevarlos dentro» (Letters 
and Diaries, X1,271). Según Redemptoris Missio, a quienes no pueden 
conocer la salvación de Cristo «les es accesible en virtud de una gracia 
que, si bien tiene una misteriosa relación con la Iglesia, no les introduce 
formalmente en ella, pero los ilumina de forma adecuada a su situación 
interior y ambiental. Esta gracia proviene de Cristo, es fruto de su sa- 
crificio y es comunicada por el Espíritu Santo; ella permite a cada uno 
conseguir la salvación con su libre colaboración» (RMi 10). Hay que 
tener en cuenta que no es necesario hablar de «gracia» de una manera 
unívoca; porque la acción santificadora del Espíritu puede darse en for- 
mas y grados diversos. 
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Lo que hemos dicho hasta ahora se refiere a los individuos. Re- 
cientemente, se ha planteado el posible valor salvífico de las religiones 
no cristianas. Es decir, si hay una acción del Espíritu en otras religiones, 
fuera de la Iglesia. La cuestión ha suscitado mucha literatura. El tema 
fue mencionado en el Decreto Ad Gentes, del Concilio Vaticano II. Y ha 
sido abordado por la Declaración: «Dominus Jesus». Sobre la unicidad 
y la universalidad salvífica de Jesucristo y de la Iglesia (CDF, 2000). 


En principio, el ser humano es un ser religioso, hecho para Dios. 
Este aspecto auténtico de la imagen de Dios tiene que influir en la forma- 
ción y evolución de las religiones (aunque también influye el pecado). 
Además, están los fundadores o personalidades religiosas (videntes, etc.) 
que ocupan un lugar importante en muchas religiones y cuyo espíritu 
religioso no es posible juzgar plenamente. Los cristianos antiguos pen- 
saron que, en el mundo hecho por Dios, hay esparcidas «semina Verbi» 
(san Justino), partículas de verdad (de iluminación del Verbo) y que exis- 
te una «praeparatio evangelica» (Eusebio de Cesarea): una preparación 
del Espíritu Santo para que reciban el Evangelio. Pero esto lo aplicaron a 
la filosofía y no a las religiones que conocieron. Muchos Padres piensan 
que las religiones antiguas, con sus hechicerías y magias, son más bien 
obra del demonio. La Declaración asienta los principios para abordar el 
tema: solo hay un Salvador, Jesucristo, y solo un «sacramento universal 
de salvación», la Iglesia. En cuanto a las prácticas religiosas: «Algunas 
oraciones y ritos pueden asumir un papel de preparación evangélica, en 
cuanto son ocasiones o pedagogías en las cuales los corazones de los 
hombres son estimulados a abrirse a la acción de Dios. A ellas, sin em- 
bargo, no se les puede atribuir un origen divino ni una eficacia salvadora 
ex opere operato que es propia de los sacramentos cristianos. Por otro 
lado, no se puede ignorar que otros ritos no cristianos, en cuanto depen- 
den de supersticiones o de otros errores (cfr. 1 Co 10,20-21), constituyen 
más bien un obstáculo para la salvación» (Dominus Jesus 21). Sobre la 
praeparatio evangelica en las religiones, también LG 16; y sobre las se- 
mina Verbi, Ad gentes 11 y 15. «Todo lo que el Espíritu obra en los hom- 
bres y en la historia de los pueblos, así como en las culturas y religiones, 
tiene un papel de preparación evangélica» (RMi 29). 


d) La urgencia de evangelizar 


La reflexión reciente sobre la voluntad salvífica universal de Dios 
y sus muchos caminos ha producido, a veces, cierta perplejidad mi- 
sionera, como si ya no fuera necesaria la evangelización. Ciertamente, 
son muchos los caminos del Espíritu Santo. Pero los cristianos hemos 
recibido un mandato de Cristo: «1d, pues y predicad a todas las gentes, 
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bautizándolas en el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo, y 
enseñándoles a guardar todo lo que yo os he mandado» (Mt 28,18-20). 


Señala san Pablo: «Predicar el Evangelio no es para mí ningún mo- 
tivo de envanecimiento; es más bien un deber que me incumbe. ¡Ay de 
mí si no predico el Evangelio» (1 Co 9,18-23). Y urge a predicar: «Todo 
el que invoque el nombre del Señor se salvará. Pero ¿cómo invocarán a 
Aquel en quien no han creído? ¿Cómo creerán en Aquel a quien no han 
oído? ¿Cómo oirán sin que se les predique? Y ¿cómo predicarán si no 
son enviados? Como dice la Escritura: “¡Qué hermosos los pies de los 
que anuncian el bien” (Is 52,7) (...). La fe viene de la predicación, por la 
palabra de Cristo» (Rm 10,14-17), El Concilio recuerda: «Aunque Dios, 
por caminos conocidos solo por El, puede llevar a la fe, “sin la cual es 
imposible salvarse” (Hb 11,6), a los hombres que ignoran el Evangelio 
sin culpa propia; corresponde, sin embargo, a la Iglesia la necesidad y, al 
mismo tiempo, el derecho sagrado de evangelizar» (Ad gentes 7). 


Para revivir la urgencia evangelizadora, es preciso tomar concien- 
cia del valor de los dones que Dios ha dado a su Iglesia: 1) su Evange- 
lio; 2) sus sacramentos; 3) un régimen de caridad y comunión inspirado 
por el Espíritu Santo. Estos tres dones (tria munera) suponen un enorme 
beneficio para la humanidad y los cristianos tienen la misión histórica 
de difundirlos. Es un anticipo y una presencia del Reino de Dios. 


1) Es una alegría conocer el verdadero rostro de Dios por Jesucristo; 
es un consuelo recibir las promesas de vida eterna, y una gran luz, el 
camino moral. 2) Es un gozo celebrar los sacramentos. 3) Es un gran 
servicio a los hombres difundir la comunión de la Iglesia y la caridad 
de Cristo, que hace crecer el amor en las familias, la solidaridad en las 
sociedades, y la atención a los más desfavorecidos. 


Trabajos recomendados 


+ Buscar la palabra «elección» en algunas concordancias de la Sagrada 
Escritura. 

+ Estudiar Ef 1,4 y paralelos. 

+ Estudiar la «bendición de las naciones», por los paralelos de la Biblia, 
a partir de la Alianza con Abraham (Gn 12,3; Si 44,21). 

+ Estudiar el n. 257 del Catecismo, con sus paralelos. 


Lecturas recomendadas 


e Catecismo Católico para adultos (Catecismo alemán), p. HI, cap. L4, 
La predestinación eterna a la salvación. 
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+ CONGREGACIÓN PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Declaración Dominus 
Jesus. 
* Tirso DE MOLINA, El condenado por desconfiado. 


Bibliografía selecta de referencia 
Sobre la controversia del «Initium fidei» 


Es un tema histórico puntual del tratado. LORDA (2004) 260-265; con bi- 
bliografía, 412; RONDET (1966) 121-136; SaYÉs (1993) 125-150; CAPDEVILA 
(1994) 99-116; C. TIBILETTI, Rassegna di studi sui semipelagiani, en «Augus- 
tinianum» 25 (1985) 507-522. 


Sobre la predestinación 


El tema atraviesa la historia del tratado con impacto en la teología pro- 
testante clásica y reformulaciones modernas sobre la elección en Cristo (cap. 
6). LORDA (2004) 265-269, con bibliografía, 412-413; RONDET (1966) 137- 
150; CAPDEVILA (1994) 385-439 y 473-506; SCOLA-MARENGO-PRADES (2003) 
291-312; MONDIN (1992) 230-255; COLZANI (2001) 315-342. Lo reformula 
L. SERENTHÁ, Predestinación, en DTI III (1986) 876-895; LAaupaz1 (2007) 
53-66 y 139-158. 


Sobre los caminos ordinarios y extraordinarios de la salvación 


Tema importante con una reflexión siempre renovada, que enlaza con la 
dimensión salvadora universal de Jesucristo y de su Iglesia. LOrRDA (2004) 
269-280, con bibliografía, 413-414; CAPDEVILA 441-456; AUER (1975) 51- 
63; BAUMGARINER (1982) 351-366; SCHMAUS (1962) 357-370; SCHEFFCZYK- 
ZIEGENAUS (1998) 185-239. L. LADARIA, El cristianismo y la universalidad de 
la salvación, en «Estudios eclesiásticos» 81 (2006) 353-381. 
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23 
LA GRACIA QUE SANA LA LIBERTAD 


Introducción: la libertad salvada por el amor 


La fe cristiana considera que el ser humano está deteriorado y que, 
por lo tanto, sin la ayuda de Dios, no es capaz de orientarse por sí mismo 
a su fin, liberarse de las huellas del pecado, y superar la muerte. Con- 
serva su libre albedrío: puede elegir libremente en un restaurante lo que 
quiere comer o en un almacén lo que quiere comprar. En cambio, sin la 
ayuda de la gracia, no es capaz de vivir su vocación, no puede realizar 
lo que lleva dentro su ser personal, que es una vocación de amor a Dios 
y a los demás. Esto lo hemos estudiado al tratar del pecado, pero ahora 
recibe nueva luz, al conocer la acción de la gracia. 

En este capítulo, vamos a ver lo que piensa san Agustín sobre la 
liberación del pecado por la caridad. El amor de Dios devuelve la orien- 
tación de la psicología humana hacia su fin. Esta idea la completaremos 
en el siguiente capítulo, al tratar de las virtudes y los dones, que realizan 
y completan esa orientación. 

Las acciones de la gracia son acciones, a la vez, humanas y divinas. 
Dios nos ayuda y nosotros obramos con su ayuda. Es un misterio cómo 
se combinan estas dos voluntades y dio lugar a una amplia reflexión 
teológica en los siglos XVI y XVII, cuando comenzaba el tratado sobre 
la gracia. 

En este capítulo, estudiaremos la liberación de la libertad huma- 
na por la caridad. Después, veremos cómo se combinan la gracia y la 
libertad del hombre. Es decir, cómo confluyen la voluntad divina y la 
humana en el acto libre; en san Agustín y sus comentaristas, y en santo 
Tomás de Aquino y su tradición. 
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AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Señor Dios que para librar al hombre de la antigua esclavitud del 
pecado enviaste a tu Hijo a este mundo; concede a los que esperamos 
con devoción su venida alcanzar la gracia de la libertad verdadera. Por 
Jesucristo nuestro Señor» (Sábado de la I Semana de Adviento). «Señor 
que tu gracia inspire, sostenga y acompañe nuestras obras para que 
nuestro trabajo comience en ti, como en Su fuente, y tienda siempre a 
ti como a Su fin. Por Jesucristo nuestro Señor. Amén» (Jueves después 
de ceniza)". 

«La gracia de Cristo no se opone de ninguna manera a nuestra 
libertad cuando esta corresponde al sentido de la libertad y del bien 
que Dios ha puesto en el corazón del hombre. Al contrario, como lo 
atestigua la experiencia cristiana, especialmente en la oración, a me- 
dida que somos más dóciles a los impulsos de la gracia, se acrecientan 
nuestra íntima libertad y nuestra seguridad en las pruebas, como ante 
las presiones y coacciones del mundo exterior. Por el trabajo de la gra- 
cia, el Espíritu Santo nos educa en la libertad espiritual para hacer de 
nosotros colaboradores libres de su obra en la Iglesia y en el mundo» 
(CEC 1742). 

1. La libertad fundamental del hombre es la libertad de dirigirse 
a su fin y a su plenitud, que es también la libertad de realizarse como 
persona. Sabemos por la revelación, que esa realización consiste en «la 
entrega sincera de sí mismo» (GS 24), que lleva a amar a Dios y al 
prójimo, como merecen ser amados. Esa libertad está impedida por el 
pecado, que supone un real apartamiento de Dios. 

2. Por su situación de pecado, el ser humano no puede volverse a 
Dios con sus propias fuerzas. No puede amarlo como merece ni amar 
al prójimo como es debido. No puede guardar el orden justo entre los 
amores y, por eso, con facilidad, se desordena y obra el mal: peca con 
frecuencia y no puede salir de su condición de pecado. Tampoco puede 
librarse, con sus propias fuerzas, de la herencia del pecado, el sufri- 
miento y la muerte. 

3. La rectificación de la voluntad se hace por la caridad que el Es- 
píritu Santo derrama en los corazones. Esta rectificación afecta al ser 
y al obrar de la persona. Así, todo el obrar humano queda rectificado y 
encendido por la caridad. 


1. Procede de san Agustín esta oración litúrgica: «Actiones nostras, quaesumus Do- 
mine, aspirando praeveni et adiuvando prosequere, ut cuncta nostra oratio et operatio a te 
semper incipiat et per te coepta finiatur» (MR 1983, 188). 
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4. Tradicionalmente, se llaman gracias actuales a las obras de la 
gracia, que nacen impulsadas y sostenidas por el Espíritu Santo. El Es- 
píritu Santo mueve ordinariamente mediante luces en la inteligencia y 
mociones en la voluntad. 

5. Cada persona colabora libremente en esas acciones porque en- 
tiende y quiere lo que le sugiere el Espíritu Santo. Por eso, son accio- 
nes a la vez divinas y humanas. La tradición oriental habla de synergia 
(unión de acciones). Si no colaboráramos, serían acciones de Dios en 
nosotros, pero no nuestras acciones. 

6. La cuestión ha sido objeto de difíciles debates, a veces confun- 
didos por el mismo vocabulario. Es preciso atenerse a los principios. 
Santo Tomás ha explicado bien cómo Dios mueve como causa primera 
haciendo que la causa segunda, que es el hombre, obre según su natu- 
raleza, que es ser libre. La voluntad de Dios no impone necesidad a la 
voluntad humana. 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. La queja de Dios sobre la «dureza de co- 
razón» de su pueblo (Jr 5,23: Lv 26,41; Os 10,2) y las promesas de un 
corazón nuevo capaz de agradar a Dios (Dt 30,16; Jr 31,33; 32,39; Ez 
18,31; 36,25) muestran que pertenece a la salvación de Dios la libertad 
de servir a Dios como merece. 

La verdad de Cristo (la luz) y la fuerza del Espíritu santo, sacan al 
hombre de la esclavitud y le dan una nueva libertad: «Si vosotros per- 
manecéis en mi palabra (...), conoceréis la verdad y la verdad os hará 
libres (...); si el Hijo os da la libertad, seréis verdaderamente libres» (Jn 
8,32-36). Con el Espíritu Santo, prenda de la Nueva Alianza y Nueva 
Ley, que mueve interiormente, el ser humano puede pasar de vivir se- 
gún la carne a vivir según el Espíritu. Esa es la libertad cristiana. 


«Para ser libres nos ha liberado Cristo» (Ga 5,1); «Obrad como 
hombres libres y no como quienes hacen de la libertad un pretexto para 
la maldad, sino como siervos de Dios» (1 P 2,16; cfr. Ga 5,13, Judas, 
4); «Al presente, libres del pecado y siervos de Dios, fructificáis para la 
santidad y el fin, la vida eterna. Pues el salario del pecado es la muerte: 
pero el don gratuito de Dios, la vida eterna en Cristo Jesús, Señor nues- 
tro» (Rm 6,22-23). 


Historia doctrinal. La cuestión de la gracia y de la libertad ha sido 
importante en el tratado de gracia, desde su nacimiento. Estaba marca- 
da por la posición de Lutero que negaba la participación de la libertad 
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humana en la obra de la salvación. También por los excesos de algunos 
comentaristas de san Agustín (Bayo y Jansenio). Y por un largo y difí- 
cil debate entre autores de escuela tomista (De Auxiliis). A veces, estas 
cuestiones fueron abordadas con un exceso de racionalismo, por las di- 
ficultades de representarse la voluntad de Dios. También por no poner la 
gracia en su contexto, que es la acción pesonal de Espíritu Santo. 

En el Catecismo. El Catecismo trata brevemente de la gracia actual 
(2000, 2024) y de la relación entre gracia y libertad (2002, 2022, 1742). 
Pero se puede afirmar que toda la vida cristiana, y muy en particular este 
Catecismo, está impregnada del sentido de la gracia de Dios que nos 
ayuda a obrar bien, y de la libertad humana que colabora. Dedica bas- 
tante atención a la cuestión del mérito recogiendo la doctrina de Trento 
con una intención ecuménica (1708, 2006-2011, 2025-2027). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 


1. LIBERTAD, GRACIA Y CARIDAD EN SAN AGUSTÍN 


El principio fundamental del pensamiento de san Agustín es que 
la voluntad necesita la gracia para ser sanada. Esto se realiza porque 
«la caridad de Dios ha sido derramada en nuestros corazones, por el 
Espíritu Santo que se nos ha dado» (Rm 5,5). La caridad nos devuelve 
el gusto y la tendencia por las cosas divinas y santas. 


«Este es el Espíritu de Dios, por cuyo don somos justificados y hace 
que nos guste no pecar, y así hay libertad; lo mismo que sin este Espíritu 
da gusto pecar, y entonces hay esclavitud» (De sp. et lit. 17,28); «Toda- 
vía no entera, todavía no pura, todavía no plena libertad, porque todavía 
no hay eternidad. Tenemos en parte la enfermedad (infirmitas, debili- 
dad), en parte hemos recibido la libertad» (In loh. Ev. 41,10); «Cuando 
se da la fe que opera por la caridad, se comienza a deleitarse en la ley de 
Dios según el hombre interior» (De sp. et lit. 14,25); «La ignorancia y la 
debilidad son vicios que impiden a la voluntad que se mueva para hacer 
el bien, o que se abstenga de hacer el mal. La gracia de Dios, que ayuda 
a la voluntad humana, está para que conozca lo que estaba oculto y para 
que resulte dulce (suave) lo que no gustaba» (De pecc. mer. 2,17,26); hay 
que pedir a Dios que «por la dulzura (suavitas) de la gracia, inspirada por 
el Espíritu Santo, haga que nos guste más lo que nos manda, que lo que 
nos gusta lo que lo impide» (De sp. et lit. 29,51). 


Por la gracia que da el Espíritu Santo, el ser humano se vuelve 
capaz de obrar bien. Y obra siempre precedido y acompañado por la 
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gracia. La gracia devuelve el gusto por las cosas de Dios y de allí sale 
la fuerza necesaria para obrar bien: «Que Dios te conquiste y ya eres 
libre» (In loh Ev. 41,10). 


Según san Agustín, la gracia es «la inspiración de la caridad, por la 
que con santo amor hacemos lo que conocemos que debe hacerse» (C. 
ep. pel. 4,5,11); «Nosotros sabemos que la voluntad humana es ayudada 
por Dios para obrar el bien, de tal manera que además de que el hombre 
fue creado con el libre arbitrio de su voluntad, y además de la doctrina 
con la que se le enseña cómo debe vivir, recibe el Espíritu Santo, que 
en su espíritu causa un gusto y un amor de aquel sumo e incomparable 
bien que es Dios (...). Para que amemos se ha difundido la caridad de 
Dios en nuestros corazones» (De sp. et lit. 3,5); «El libre albedrío no es 
aniquilado sino antes bien restablecido por la gracia, pues la gracia sana 
la voluntad para conseguir que la justicia sea amada libremente» (De sp. 
et lit, 30,52). 


Haciendo eco a san Pablo, san Agustín describe la lucha entre dos 
afectos o amores, que son la tendencia fundamental del hombre viejo o 
del hombre nuevo. El tema recorre toda su obra y encuentra una célebre 
expresión en La Ciudad de Dios. A veces, también les llama dos pesos 
o inclinaciones: el que arrastra hacia las cosas de la tierra o el que tira 
a las del Cielo. «Pondus meum, amor meus»: «mi peso es mi amor» 
(Confesiones 13,9,10). 


«Dos amores hicieron dos ciudades: la terrena, el amor propio has- 
ta el desprecio de Dios; en cambio, la celeste, el amor de Dios hasta el 
desprecio propio» (De Civ. Dei, XIV,28). «Por eso, el hombre que vive 
según Dios y no según el hombre, precisa ser amante del bien y en con- 
secuencia, enemigo del mal» (De Civ. Dei, XIV,6-7,1). «Lo mismo que 
el cuerpo por el peso, el espíritu es llevado por el amor» (De Civ. Dei, 
VI 11,29); «Así se nos pide que apartemos el peso de la concupiscen- 
cia y venga el peso de la caridad, hasta que aquel se consuma y este se 
llegue a su plenitud» (Ep. 157,2,9); «El gusto (delectatio) es como un 
peso del alma. Por eso, el gusto ordena el alma (delectatio ergo ordinat 
animam). “Donde está tu tesoro, allí estará tu corazón” (Mt 6,21)» (De 
mus. 6,11,29). El orden del amor (ordo amoris ) -cómo están ordenados 
los amores— es la clave de la moral agustiniana. 


La idea se repite, con diversos matices, en la tradición agustiniana 
moderada, por ejemplo en san Bernardo y en autores espirituales, como 
san Juan de la Cruz. También la encontramos en la espiritualidad y la 
mística cristianas. La caridad tiene un papel determinante en la recons- 
trucción psicológica del hombre por la gracia. No en vano es el objeto 
del primer mandamiento y la virtud básica del Cielo. 
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San Bernardo: «La sabiduría es el gusto por lo bueno. Nosotros he- 
mos perdido ese gusto, casi desde nuestro origen (...). Pero la sabiduría 
supera siempre a la malicia en el alma de aquellos en quienes logra en- 
trar, destruyendo con un sabor bueno, el depravado sabor que la astucia 
de la serpiente nos había metido. Y así vemos que entrando la sabiduría 
en el alma, le hace insípidos todos los placeres de la carne, purifica el 
entendimiento, sana y repara el paladar del corazón y, estando ya repa- 
rado este paladar espiritual, puede gustar y saborear la virtud (...). A esto 
lo llamo yo ser reformado por la sabiduría» (In Cant. 85,8-9). Nicolás 
de Cusa: «Atráeme, Señor, ya que nadie podrá llegar a ti si no es atraído 
por ti, para que, atraído, sea liberado de este mundo y me una a ti, Dios 
absoluto, en la eternidad de la vida gloriosa. Amén» (últimas palabras de 
La visión de Dios?). Y en el Misal: «Oh Dios, que has preparado bienes 
inefables para los que te aman; infunde tu amor en nuestros corazones, 
para que, amándote en todo y sobre todas las cosas, consigamos alcan- 
zar tus promesas, que superan todo deseo. Por Jesucristo nuestro Señor. 
Amén» (Domingo XX del t.o.). 


2. EL PROBLEMA DE LA EFICACIA DE LA GRACIA (GRACIA ACTUAL) 


a) La gracia actual 


La doctrina de san Agustín sobre el obrar humano dio lugar en la 
Escolástica, a la doctrina de la gracia actual. Se llaman «gracias actua- 
les» a las ayudas concretas con las que Dios prepara la conversión, la 
impulsa, y orienta a realizar el bien. Se llaman «actuales», porque son 
actos. Y son actos con una naturaleza peculiar, porque por un lado, es- 
tán movidos por Dios mismo. Y, por otro, pertenecen a la criatura, que 
colabora en ellos. Ordinariamente, esas gracias son luces en el entendi- 
miento y mociones en la voluntad: «Se debe distinguir entre la gracia 
habitual, disposición permanente para vivir y obrar según la vocación 
divina, y las gracias actuales, que designan las intervenciones divinas 
que están en el origen de la conversión o en el curso de la obra de san- 
tificación» (CEC 2000). 

Como hemos visto, todo lo que pertenece a la salvación es gracia 
de Dios, y es Dios quien toma la iniciativa. Al mismo tiempo, son actos 
humanos y, por tanto, tienen que ser actos libres, de acuerdo con la 
naturaleza humana. 


2. Nicolás DE CUsa, La visión de Dios, EUNSA, Pamplona, 1996 (2*), Edición de Ángel 
Luis González. 
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Lo explica hermosamente san Francisco de Sales: «Yo te concedo 
que has cooperado a la inspiración consintiendo en ella, mas, por si no lo 
sabes, te digo que tu cooperación ha tenido su origen en la operación de 
la gracia y en la decisión de tu voluntad combinadas, pero de tal suerte 
que, si la gracia no hubiese prevenido y henchido tu alma con su opera- 
ción, jamás por ti mismo habrías podido ni querido prestar la coopera- 
ción» (Tratado del amor de Dios, L. IV, c. 67). 


b) Malentendidos sobre la acción de Dios y la libertad humana 


Es siempre un misterio cómo obra Dios en el ser humano. Y es di- 
fícil representárselo. Con motivo de la controversia protestante, la cues- 
tión de la gracia actual adquirió una nueva actualidad. Lutero tenía una 
visión pesimista sobre la herida de la naturaleza humana. Pensaba que 
la libertad es esclava, no puede hacer nada por sí misma de cara a la 
salvación y solo puede recibirla pasivamente. Lo hemos visto ya. 

La posición de Cornelius Janssen (Jansenio) y Michael Baius 
(Bayo) en este punto, es parecida. Los hemos estudiado al tratar de la 
herida de la libertad. Describen de tal modo las cosas que parece que 
la libertad es movida mecánicamente o por la gracia de Dios o por 
la concupiscencia. Parece que la libertad humana no tiene ningún acto 
propio. 


Miguel Bayo (1513-1589), profesor de Lovaina, era un agustino es- 
tricto. Decía haber leído 9 veces todas las obras de san Agustín. Defen- 
dió que la gracia original y los dones preternaturales eran debidos a la 
naturaleza humana y que, sin ellos, ha quedado en tan mal estado, que 
es incapaz de ninguna obra buena. La bula Ex omnibus afflictionibus (a. 
1567) condenó 79 proposiciones de este estilo: «Todo amor de la criatura 
racional, o es la concupiscencia viciosa con la que se ama al mundo y que 
prohíbe san Juan, o es aquella laudable “caridad infundida en el corazón 
por el Espíritu Santo” (Rm 5,5), con la que se ama a Dios» (n. 38, DS 
1938). 

Jansenio (+ 1638) fue también profesor en Lovaina y ferviente es- 
tudioso de san Agustín y, al final, obispo de Yprés. Su Augustinus (pu- 
blicado póstumamente en 1640) resume las doctrinas de san Agustín, 
pero con un planteamiento tan rigorista que deforma su pensamiento. 
El amor divino es una delectatio victrix, un deleite capaz de vencer la 
concupiscencia de tal forma que la libertad parece no tener opción: o es 
dominada por la concupiscencia, o por la delectatio victrix de la gracia. 
Además, la aplicación exagerada de otras doctrinas de san Agustín le lle- 


3. BAC, Madrid 1995, 267. 
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varon a rechazar en la práctica la voluntad salvífica universal de Dios y 
que Cristo haya muerto por todos. La Bula Cum Occasione de Inocencio 
X (a. 1653) condenó cinco proposiciones inspiradas más que tomadas 
directamente del libro: «En el Estado de naturaleza caída, no se resiste 
nunca a la gracia interior» (n. 2, DS 2002); «En el estado de naturaleza 
caída, para merecer o desmerecer, no se requiere la libertad que excluye 
la necesidad; basta la libertad que excluye la coacción» (n. 3 DS 2003). 


Llama la atención de qué manera, a base de esquematizarla y de 


acuñar un vocabulario, se ha «mecanizado» la doctrina de san Agustín, 
llena de suavidad. La gracia no es una fuerza impersonal. Es el Espíritu 
Santo que obra. 


A veces, un vocabulario aparentemente útil porque permitía estable- 
cer distinciones, cosificaba la gracia y ocultaba la realidad. En los siglos 
XVI y XVII, por ejemplo, se introdujo la idea de «gracia eficaz» con la 
intención de salvaguardar la libertad humana. Dios da a todos su gracia, 
una «gracia suficiente», pero solo cuando colabora la libertad humana, 
se convierte en «gracia eficaz», se produce el acto. Disputaban los auto- 
res sobre la diferencia y si toda gracia es eficaz o no. Pero la distinción 
confunde más de lo que aclara. La gracia no es una cosa que Dios envía, 
sino la acción salvadora de Dios en la creatura. Siempre es eficaz. Y si 
alguien no quiere ser movido, Dios no lo mueve. Es decir, no hay gracia. 
Se entiende que con la expresión «gracia suficiente» se quería defender 
la buena disposición de Dios para ayudar a todos los hombres, pero es 
una expresión desafortunada. Dios mueve al que quiere moverse y no 
mueve al que no quiere moverse. 


c) Lo que sabemos sobre la voluntad de Dios 


El problema de la gracia actual se mezcla, a veces, con otro pro- 


blema distinto: el de la presciencia o predestinación divina. Dios sabe 
desde toda la eternidad lo que va a suceder. De forma que ya ha deter- 
minado cómo van a ser las cosas. Algunos defenderán equivocadamente 
que, como está ya previsto todo, no hay, en realidad, libertad humana. 
Hay una apariencia de libertad, pero, en realidad, ya está determinada. 
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Es lo que piensan Lutero y, sobre todo, Calvino, con muchos otros 
autores de su época; aunque no siempre saquen todas las conclusiones de 
una posición tan difícil de defender. Dice Calvino: «Dios mueve nuestra 
voluntad no como durante mucho tiempo se ha enseñado y creído, de tal 
manera que, después esté en nuestra mano desobedecer y oponernos a 
dicho impulso; sino con tal eficacia que hay que seguirlo por necesidad» 
(Unstitutio religionic christianae, 2,3, 10). 


LA GRACIA QUE SANA LA LIBERTAD 


Como hemos dicho, hay que plantear bien la relación entre el Crea- 
dor y su creación. El mundo ha sido hecho por la voluntad de Dios. Y 
todo lo que sucede en el mundo depende de su voluntad. Pero Dios no 
está dentro del mundo. Desde fuera, contempla toda la historia sabiendo 
lo que está antes y después, pero en El no hay un antes y un después. 


Con gran sentido teológico, R. Tolkien y C. S. Lewis encontraron 
una buena imagen. Pensaban que el mundo depende de Dios de manera 
semejante a como un cuento o una música dependen de la voluntad del 
que lo crea. El creador no tiene que meterse dentro de su cuento o de su 
música para intervenir en ella o para cambiarla. Opera en otro nivel. 


Nosotros no podemos entrar en el misterio de la voluntad libre Dios. 
Solo sabemos lo que ha querido revelarnos. Así sabemos, por ejemplo, 
que «quiere que todos los hombres se salven». Y Jesucristo nos habló de 
su deseo de que se conviertan los pecadores. El amor de Dios que elige 
en Cristo por el Espíritu Santo, es el marco de la doctrina de la gracia. 
Sin esta referencia personal, no se pueden plantear bien los temas. 


De Dios y de sus designios solo sabemos lo que ha querido revelar- 
nos, especialmente a través de Jesucristo, su Hijo (cfr. Jn 1,18). El Hijo 
nos ha mostrado que: «Tanto amó Dios al mundo que le dio a su Hijo úni- 
co, para que todo el que crea en él no perezca, sino que tenga vida eterna. 
Porque Dios no ha enviado a su Hijo al mundo para juzgar al mundo, sino 
para que el mundo se salve por él» (Jn 3,16-17). Por la parábola del hijo 
pródigo, sabemos que el Padre espera a los hombres, pecadores, con los 
brazos abiertos. Y que hay más alegría en el cielo por un pecador que se 
convierte que por cien justos que no necesitan penitencia. Eso es lo que 
sabemos sobre la voluntad de Dios. 


3. LA POSICIÓN DE SANTO TOMÁS Y LA CONTROVERSIA «DE AUXILIIS» 
a) La doctrina de santo Tomás 


Santo Tomás de Aquino tiene una mente más metafísica que san 
Agustín, y planteó la cuestión de la relación entre la voluntad divina y 
la humana, pensando en el distinto nivel en el que se mueven las cau- 
sas. Santo Tomás se queda en los principios y no se puede dar un paso 
más allá, porque podemos pensar, pero no podemos imaginarnos cómo 
Obra realmente la causa primera. Solo existe una causa primera. Por eso, 
todos los ejemplos y comparaciones son inadecuados: confunden más 
que ayudan. 
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Dios es la causa primera. Es el creador. Y está en un nivel dis- 
tinto de todas las demás causas. Él es el que hace que todas las cosas 
existan y puedan actuar, de forma que todo lo que sucede se le puede 
remitir a El como causa primera. Pero la existencia de la causa primera 
no quita realidad a las causas segundas, sino que es su fundamento. Es 
Dios el que hace que las causas segundas sean causas segundas. Y es 
Dios el que hace que el hombre sea libre y pueda actuar libremente. 


«La divina providencia provee a todas las cosas de acuerdo con su 
condición (...). Es propio del hombre, y de toda naturaleza racional, que 
obre voluntariamente y que sea dueño de sus actos (...). La causa prime- 
ra causa las operaciones de la causa segunda según el modo de ser de 
esta. También Dios causa en nosotros nuestras operaciones según nuestro 
modo de ser; que es obrar voluntariamente» (C. G. 111,148). 


Dios puede obrar directamente en el nivel de la causa segunda, 
cuando, por ejemplo, causa algo en ese nivel: un recuerdo, una imagen, 
una palabra, etc.; también un milagro. Pero el nivel propio de la causa 
primera está más abajo. Es el que hace que las cosas sean lo que son, y 
que el hombre sea libre. 


«Dios mueve al hombre a obrar no solo proponiendo al sentido algo 
apetecible, o cambiando el cuerpo; también moviendo la misma volun- 
tad, porque todo movimiento, tanto de la voluntad como de la naturaleza, 
procede de Él como del primer motor. Como no va contra la razón de 
naturaleza el que el movimiento de la naturaleza tenga a Dios por primer 
motor; tampoco va contra la razón del acto voluntario que la voluntad sea 
movida por Dios» (S. Th. LI, q. 6, a.1, ad 3; cfr. q. 10, a.4). 


b) La controversia «De Auxiliis» 


En el ámbito de los comentaristas de santo Tomás de Aquino hubo 
también una disputa sobre el modo en que se combinan la voluntad divi- 
na y la humana en los actos propios de la gracia. Enfrentó al jesuita Luis 
de Molina (1535-1600) con el dominico Domingo Báñez (1528-1604); 
y arrastró después a otros teólogos de cada orden. Molina partía, más 
bien, de la libertad humana y buscaba cómo conciliarla con la predesti- 
nación de Dios. Báñez, en cambio, partía de la voluntad divina, que todo 
lo ha dispuesto, y desde allí quería comprender la libertad del hombre. 


La cuestión se plantea en estos términos: Dios siempre sabe lo que 
va a suceder (presciencia); porque gobierna el mundo con su poder infi- 
nito (providencia) y decide repartir sus gracias como quiere (predestina- 
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ción). La presciencia (y la predestinación) de Dios es infalible, no puede 
fallar. Entonces, si desde toda la eternidad, Dios ya tiene previstas y 
decididas las gracias que va a dar a cada hombre, ¿cómo interviene la 
libertad tanto para aceptarla como para rechazarla? 


El jesuita Luis de Molina (1535-1600), quiso aportar una solución 
al problema planteado por Bayo, con su largo estudio Concordia del 
libre arbitrio con los dones de la gracia (1588). Para tener en cuenta 
de algún modo la libertad, Molina proponía la noción de ciencia media, 
con la que Dios contempla los modos en que puede responder cada 
hombre libremente, en todas las circunstancias y situaciones posibles. 
Antes de empezar el mundo, entre todas las posibilidades de la historia, 
Dios habría elegido una. 


Al proponer una «ciencia media», Molina quiere encontrar una fór- 
mula para que no parezca que todo está predeterminado desde siempre 
sin tener en cuenta la libertad de los hombres. Es como si, antes de la his- 
toria e hipotéticamente, se diera a los hombres la posibilidad de elegir. El 
calvinismo moderado llegó a una solución parecida (poner la presciencia 
antes de la predestinación). De esta manera, cuando un suceso se realiza 
en la historia, depende de la libre elección del hombre al mismo tiempo 
que es causado efectivamente por Dios. 


El dominico Domingo Báñez (1528-1604) planteó las cosas si- 
guiendo más directamente las expresiones de santo Tomás: Dios es la 
Causa primera, que da a cada causa segunda su naturaleza y modo de 
obrar. Pero introdujo una categoría que no está en santo Tomás para 
explicar cómo mueve Dios a las criaturas: la premoción física. 


Para que algo pueda obrar, hace falta no solo que Dios sostenga la 
acción, sino también, que haga pasar eficazmente de la inactividad a la 
actividad (de la potencia al acto, en términos tomistas). Esto es la premo- 
ción física, con la que Dios movería todas las cosas y también la libertad 
humana. A la premoción física en el ámbito sobrenatural, Báñez le llama 
gracia eficaz; y la considera infalible. Al mismo tiempo, esta premoción 
hace que los actos del hombre sean libres, porque mueve a cada cosa 
según su naturaleza. 


La postura de Molina resultaba artificiosa. Y al estudiar la de Báñez, 
se tiene la impresión de que, en el fondo, no hay libertad. Esto hizo mul- 
tiplicar las discusiones, las distinciones y las variantes. Se suscitó una 
viva polémica con denuncias y descalificaciones mutuas, generando una 
inmensa bibliografía. Para resolverlo, se creó una comisión pontificia De 
Auxiliis (1605-1606), pero no llegó a ninguna conclusión. Se disolvió 
exigiendo a las partes en litigio que no se descalificasen mutuamente. 
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Los molinistas acusaron a los bañecianos de calvinistas; y los bañe- 
cianos a los molinistas de pelagianos. Las denuncias mutuas de herejía 
provocaron la intervención del Papa Clemente VIII, que creó la congre- 
gación «De auxiliis gratiae sufficientis et efficacis» (1597). Tras años de 
estudio, Pablo V mandó a todos a casa (1607) y prohibió severamente 
que ninguno descalificara a otro (DS 1997). 


La controversia no consiguió dejar las cosas más claras de lo que 
estaban al principio. El fracaso del intento es una invitación a quedarse 
con los principios que formula santo Tomás y a desarrollar el tema des- 
de abajo, que es desde donde lo podemos abarcar; manteniendo siempre 
que el hombre es libre (como tenemos abundante experiencia) y que 
Dios, con su omnipotencia, que todo lo sabe y puede, nos ayuda. Ade- 
más, para evitar el mecanicismo, hay que recordar que quien obra en la 
voluntad es el Espíritu Santo. 


4. LAS OBRAS DE LA GRACIA Y EL MÉRITO 
a) La synergia de las obras de la gracia 


Las obras del cristiano son, a la vez, obras de Dios y del ser huma- 
no. Dios puede obrar en nosotros sin nosotros, sine nobis, como dice san 
Agustín. Venimos al mundo sin que se nos pida permiso. Y lo mismo 
sucede con muchas circunstancias de nuestra vida. Sin embargo, en la 
vida de la gracia, desde la conversión inicial, la voluntad de Dios cuenta 
con la nuestra. Aunque la iniciativa es siempre divina, tiene que haber 
una correspondencia libre. Porque son realmente actos nuestros, ade- 
más de ser de Dios. 


«Dirigat corda nostra, quaesumus Domine, tuae miserationis ope- 
ratio, quia tibi sine te placere nos possumus»: «Te pedimos, Señor, que 
guíes nuestros corazones con el obrar de tu misericordia porque, sin tu 
ayuda no podemos complacerte» (Sábado de la IV semana de Cuaresma). 
«Concédenos la gracia, Señor, de pensar y practicar siempre el bien, y 
pues sin ti no podemos ni existir ni ser buenos, haz que vivamos siempre 
según tu voluntad» (Jueves de la 1 Semana de Cuaresma). 


La teología ortodoxa recurre al término «synergia» para expresar 
esta combinación de las dos voluntades, divina y humana. Y toma como 
modelo la voluntad humana de Cristo, perfecta y plenamente unida a la 
voluntad de Dios, según la definición del HI Concilio de Constantinopla 
(680-681). 
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Dice el II! Concilio de Constantinopla: en Jesucristo, hay «dos vo- 
luntades naturales o quereres y dos operaciones naturales, sin división, 
sin cambio, sin separación, sin confusión, según la enseñanza de los San- 
tos Padres, que predicamos; y dos voluntades, no contrarias (...), sino que 
su voluntad humana sigue y no resiste, ni se opone, antes bien se sujeta 
plenamente a su voluntad divina y omnipotente. (...) y así su voluntad no 
ha desaparecido al ser divinizada» (DS 556). Comenta V. Lossky: «Se 
trata de una cooperación, de una synergia de ambas voluntades, divina y 
humana, acuerdo en el que la gracia se desarrolla cada vez más y se hace 
propia o “adquirida” por la persona humana. La gracia es una presencia 
de Dios en nosotros que exige por nuestra parte esfuerzos constantes. 
Sin embargo, esos esfuerzos no determinan en modo alguno la gracia, ni 
la gracia mueve nuestra libertad como una fuerza que le fuera ajena»”*. 
Dionisio Areopagita introdujo el término Teandrismo, para referirse a las 
acciones que hace el hombre con la ayuda de Dios. 


b) La doctrina católica sobre el mérito 


La doctrina católica del mérito consiste en decir que las buenas 
obras merecen un premio, por la disposición de Dios. El mérito forma 
parte de la revelación divina porque Jesucristo anuncia el premio del 
Cielo a quienes sean fieles. 


Dice el Concilio de Trento: «A los que obran bien hasta el final y 
esperan en Dios, ha de proponérseles la vida eterna, no solo como gracia 
prometida misericordiosamente por Cristo a los hijos de Dios, sino tam- 
bién como retribución que, según la promesa del mismo Dios, habrá de 
darse fielmente a sus buenas obras y a sus méritos» (Sesión VI, cap. 16, 
DS 1545). En el ámbito humano, la idea de mérito está relacionada con 
la justicia. Hay obras que merecen premio. Bien porque se ha prometido 
y entonces es un derecho estricto. O bien porque hay cierta conveniencia: 
es lógico agradecer los favores que a uno le prestan, aunque no se esté 
obligado. Ante Dios nunca se adquieren derechos en un sentido estricto. 
Dios es siempre la fuente de los dones. Pero Él ha prometido un premio a 
sus fieles, y es ejercicio de fe esperar el premio, cuando se cumple lo que 
Dios manda. Más aún cuando el premio es Dios mismo. 


Con la gracia de Dios, pueden hacerse obras realmente buenas y 
que son nuestras. Y Dios ha prometido sus bendiciones al que obre bien. 
Son los dos apoyos de la doctrina del mérito. Pero la acción de la gracia 
en la vida cristiana, no es motivo de orgullo y de presunción, sino de 


4. Teología mística, 147. 
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humildad y agradecimiento. Porque el cristiano tiene conciencia de que 
la iniciativa es de Dios y que sin Él nada podría. 


Dice san Agustín: «Sería ingrata (el alma) que, por sus fuerzas, se 
atribuyera lo que es de Dios, y sobre todo la justicia, y tuviera estas obras 
como propias y producidas por las propias fuerzas» (De sp. et lit. 11,18). 
Y san Bernardo: «Todos aquellos de entre vosotros que buscan a Dios, 
tengan entendido que Él les ha prevenido con su gracia y les ha buscado 
antes de que ellos pensaran en buscarle; porque de no hacerlo así podría 
suceder que este inefable beneficio se les trocara en lamentable pérdida: 
y así sucedería realmente, si después de haber sido colmados de benefi- 
cios de parte de Dios, se los apropiaran como si no los hubieran recibido, 
sin rendir por ellos la gloria que solo a Dios pertenece» (In Cant. 84,2). 


c) Dificultades protestantes 


Tradicionalmente, el protestantismo rechaza la doctrina católica 
del merito por dos motivos. Primero, porque no acepta que puedan dar- 
se obras realmente buenas en el hombre. Es el pesimismo antropológi- 
co (nunca son buenas, si son nuestras), aunque esto se ha matizado. En 
segundo lugar, porque tiende a juzgar la doctrina del mérito como pre- 
sunción por parte del hombre. Por esta razón, el Concilio de Trento qui- 
so aclarar la doctrina y el Catecismo de la Iglesia Católica ha sido parti- 
cularmente cuidadoso en este punto (CEC 2006-2011, 2025-2027). 


Lutero tenía aversión a la noción de mérito, como si una persona 
pudiera llegar a creer que por sus medios tiene derechos ante Dios. Es 
evidente que no es así. Las obras de la gracia son siempre un don de 
Dios, al que se corresponde. Es Dios siempre quien tiene la iniciativa, y, 
por tanto, el principal mérito. «Frente a Dios no hay, en el sentido de un 
derecho estricto, mérito por parte del hombre. Entre él y nosotros, la des- 
igualdad no tiene medida, porque nosotros lo hemos recibido todo de él 
nuestro Creador» (CEC 2007). San Francisco de Sales: «El amor de los 
hombres hacia Dios tiene origen, progreso y perfección en el amor eterno 
de Dios hacia los hombres; tal es el sentir universal de nuestra Madre la 
Iglesia, que con interés ardiente quiere que reconozcamos que nuestra 
salvación y los medios para conseguirla nos vienen de la misericordia del 
Salvador a fin de que tanto la tierra como el cielo a Él solo tributen honor 
y gloria. ¿Qué tienes que no hayas recibido?, dice el Apóstol» (Tratado 
del amor de Dios, L. TV, c. VI?); «Oh Dios, fuerza de los que en ti espe- 
ran, escucha nuestras súplicas; y pues el hombre es frágil y sin ti nada 


5. BAC, Madrid 1995, 265-266. 
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puede, concédenos la ayuda de tu gracia para guardar tus mandamientos 
y agradarte con nuestras acciones y deseos» (Domingo XI t.o.). 


Trabajos recomendados 


+ Estudiar la «libertad de los hijos de Dios» a partir de Rm 8,21 y para- 
lelos. 

+ Esquematizar la voz «libertad» a partir del índice del Catecismo de la 
Iglesia Católica. 

+ Estudiar santo Tomás de Aquino, Summa contra Gentes, 1V,22. 


Lecturas recomendadas 


+ San Josemaría EscrIVvÁ, La libertad, don de Dios (en Amigos de Dios, 
Rialp). 

e C.S. LEWIS, Los cuatro amores (Rialp), vid. La caridad. 

+ R. GUARDINI, Libertad, gracia y destino. 

+ J, MOUROUX, Sentido cristiano del hombre (Palabra), parte III, caps. 
1la3. 


Bibliografía selecta de referencia 


Sobre la eficacia de la gracia (gracia actual, Bayo y Jansenio, 
controversia De Auxiliis) 


Tema clásico del tratado, muy centrado en la teología del XVI y XVII; 
LorDA (2004) 303-323, con bibliografía, 416; MElss (1998) 408-413; BAUM- 
GARTNER (1982) 154-184 y 367-398; ScHMAUs (1962) 337-356; CAPDEVILA 
(1994) 276-285 y 457-472; AUER (1975) 238-250 y 279-296; PescH (1988) 
307-352. 


Sobre el mérito 


CAPDEVILA (1994) 333-366; AUER (1975) 252-278; BAUMGARTNER (1982) 
252-276; SCHMAUS (1962) 411-426. 
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Introducción: la renovación de la conducta en Cristo 


Hemos visto que el cristiano ha sido renovado interiormente y 
transformado en Cristo. Su libertad ha sido liberada para el bien, por la 
caridad. Ha adquirido la libertad de vivir como hijo de Dios, que es la 
verdadera libertad: «Hermanos habéis sido llamados a la libertad; pero 
no toméis esa libertad como pretexto para la carne; al contrario, servíos 
unos a otros por amor. Pues toda la ley alcanza su plenitud en este único 
precepto: “amarás a tu prójimo como a ti mismo”» (Ga 5,13). 

Hay un modo de obrar nuevo, inspirado por el Espíritu Santo, que 
tiene rasgos estables y comunes a todos los cristianos que viven su fe. 
«La gracia del Espíritu Santo tiende a suscitar la fe, la conversión del 
corazón y la adhesión a la voluntad del Padre» (CEC 1098). 

Aunque la riqueza de la vida espiritual o de la transformación en 
Cristo no puede reducirse a esquemas, son útiles. Especialmente, aque- 
llos que ha fijado la tradición teológica y espiritual de la Iglesia. Aunque 
son fórmulas opinables, recogen la gran experiencia cristiana de lo que 
es la santidad, después de haberla visto reflejada en personalidades rea- 
les, los santos. Tienen ese valor. 

La teología escolástica distingue tres grados en la conversión. Pri- 
mero, las virtudes morales (prudencia, justicia, fortaleza y templanza) 
y las virtudes teologales (fe, esperanza y caridad). Después, los dones 
del Espíritu Santo (sabiduría, inteligencia, ciencia, consejo, fortaleza, 
piedad y temor de Dios). Por último, los rasgos de la perfección cris- 
tiana, que más que dones distintos, son manifestaciones externas de la 
santidad. Vamos a estudiarlos en ese orden. 
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AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Concede Señor todopoderoso a los que vivimos inmersos en la 
luz de tu Palabra, hecha carne, que resplandezca en nuestras obras la 
fe que haces brillar en nuestro espíritu. Por Jesucristo nuestro Señor, 
Amén» (Misa de la Aurora de Navidad). 

«La Santísima Trinidad da al bautizado la gracia santificante, la 
gracia de la justificación, que: — le hace capaz de creer en Dios, de 
esperar en El y de amarlo mediante las virtudes teologales; — le con- 
cede poder vivir y obrar bajo la moción del Espíritu Santo, mediante 
los dones del Espíritu Santo; — le permite crecer en el bien mediante 
las virtudes morales» (CEC 1266); «Los siete dones del Espíritu Santo 
son: sabiduría, inteligencia, consejo, fortaleza, ciencia, piedad y temor 
de Dios. Pertenecen en plenitud a Cristo, Hijo de David (cfr. Is 11,-3). 
Completan y llevan a su perfección las virtudes de quienes los reciben. 
Hacen a los fieles dóciles para obedecer con prontitud a las inspiracio- 
nes divinas» (CEC 1831). 

1. A un nuevo modo de ser (gracia santificante), le sigue un nuevo 
modo de obrar inspirado por el Espíritu Santo. La vida del cristiano re- 
cupera, en parte, el orden original (justicia original). Y crece el vivir en 
Cristo, disponiéndose para la contemplación divina. Ese modo de obrar 
tiene características estables que la teología llama virtudes y dones. 

2. La tradición teológica cristiana acogió el esquema clásico de las 
cuatro virtudes morales, que compendian la perfección moral del hom- 
bre racional (prudencia, justicia, fortaleza y templanza). Además, iden- 
tificó un nuevo tipo de virtudes sobrenaturales: fe, esperanza y caridad. 
Para distinguirlas de las naturales, les llamó virtudes «infusas», porque 
no son adquiridas por repetición de actos, sino infundidas directamente 
por Dios. También les llamó «virtudes teologales», porque se dirigen a 
Dios, tienen a Dios por objeto. 

3. Además, la tradición espiritual y teológica cristiana descubre 
otros hábitos en el hombre santificado que responden a la acción ca- 
rismática del Espíritu Santo. El cristiano, a semejanza de Jesucristo, ha 
sido ungido con el Espíritu Santo. Y el Espíritu Santo, «Señor y dador 
de vida», inspira y mueve interiormente. Basándose en el texto de Isaías 
11,3, la tradición cristiana ha compendiado su experiencia sobre esta 
acción carismática del Espíritu Santo en los siete dones. 

4, Al contemplar también la vida de los santos, la tradición espiri- 
tual cristiana ha identificado también algunos rasgos o manifestaciones 
propias de la santidad, que se compendian con diversos esquemas: por 
ejemplo, el de las bienaventuranzas que manifiestan los rasgos morales 
de Jesucristo. Y manifiestan «el buen olor de Cristo» (2 Co 2,15). 
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5. La acción del Espíritu Santo, tiende a la identificación con Cris- 
to. Por eso, la rectificación de la voluntad, con la gracia, las virtudes y 
los dones, imprime el rasgo moral más importante de Cristo, que es 
el amor al Padre, expresado en la firme determinación de cumplir su 
voluntad. La perfección de la libertad humana, que se revela en Cristo, 
consiste en la determinación y el deseo íntimo de cumplir la voluntad 
del Padre, por amor, y de amar también al prójimo. Esa es la libertad 
cristiana, que es también la libertad de realizarse como persona, a ima- 
gen de Dios. 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. En el Antiguo Testamento, las promesas 
de la Nueva Alianza hablan de un cambio del corazón. De una refor- 
ma interior; del paso de una dificultad de cumplir la Ley de Dios, a 
una facilidad dada por el Espíritu Santo. «Inclina mi corazón a tus 
preceptos» (Sal 119/118,36). En el Nuevo Testamento, se habla del 
cambio de conducta que supone el incorporarse a Cristo. Como he- 
mos estudiado, san Pablo desarrolla este tema hablando de un paso 
de una vida inspirada por la carne a una vida inspirada por el Espíritu 
(Ga 5). 

Historia doctrinal. En la época patrística, el cristianismo tenía con- 
ciencia de promover una sabiduría nueva que era una forma de vida más 
perfecta que los ideales del sabio griego y que exigía un cambio radical 
de conducta. Sin embargo, los primeros cristianos apreciaron también 
algunos comportamientos e ideales de conducta de los sabios o filósofos 
(Sócrates, Platón, Séneca). Pensaron que eran una «preparación evan- 
gélica» (Eusebio de Cesarea), e incluso manifestaciones de la acción 
del Verbo (semina Verbi), que obra en todas partes (san Ireneo). Así, 
recogieron la doctrina platónica y estoica de las cuatro virtudes morales 
(san Ambrosio, san Jerónimo, san Agustín), que ha sido incorporada a 
la enseñanza cristiana. 

La Escolástica estudió y clasificó las virtudes. Llegó a la conclu- 
sión de que había que considerar también virtudes a la fe, la esperanza 
y la caridad. Aunque eran virtudes especiales, «infundidas» por Dios 
(infusas) y no creadas por repetición de actos. También desarrolló la 
doctrina de los dones y clasificó las distintas manifestaciones de la per- 
fección cristiana. Destacan los esquemas de santo Tomás de Aquino y 
de san Buenaventura. Estos esquemas no han recibido una sanción doc- 
trinal, pero pertenecen a la enseñanza común y permanente de la Iglesia 
y recogen su sabiduría. 
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En el Catecismo. La parte moral del Catecismo se titula «La vida 
en Cristo» queriendo señalar el cambio de conducta que supone la vida 
cristiana y su rasgo principal. 


Hace una presentación general de lo que es la virtud (1803-1804) 
y de su relación con la gracia (1810-1811), al tratar de los fundamentos 
del obrar humano, siguiendo el esquema de santo Tomás de Aquino en 
la Suma Teológica (1-ID). Explica las cuatro virtudes morales o cardi- 
nales (1804-1809, 1834-1839) y las virtudes teologales (1812-1829; 
1840-1844). Y trata brevemente de los Dones del Espíritu Santo (1830- 
1831, 1845). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 


1. LA CONVERSIÓN DEL CORAZÓN: LAS VIRTUDES 


El tema de las virtudes es el más característico del pensamiento hu- 
manístico occidental. Se basa en una experiencia: el ser humano puede 
desarrollar su perfección mediante su propia acción. La conducta libre 
y repetida acaba dejando una huella interior estable, tanto para el bien 
(virtud) como para el mal (vicio). Se llama virtud a la facilidad o fuerza 
adquirida y estable para obrar bien, que desarrolla y perfecciona la 
propia naturaleza. Da un obrar fácil, espontáneo, eficaz y gustoso. 


a) La idea clásica de virtud 


Para el clasicismo grecorromano, la idea de «virtud» significa la 
perfección humana. Lo que hace a un hombre perfecto, con una idea de 
fuerza interior, de eficacia, de dominio y de estabilidad. 


En griego, la palabra virtud (areté) expresa esa perfección de élite, 
de hombre perfecto. En latín, la palabra «virtus» está directamente rela- 
cionada con «vir» (hombre) y con «vires» (fuerzas). «Ex viro, virtus», 
decía Cicerón. 


Platón ya menciona las cuatro virtudes, que después se llamarán 
«cardinales» (Rep. 1V,427€e): prudencia, templanza, fortaleza y justicia. 
Y las considera necesarias para la vida ciudadana. Aristóteles desarrolla 
ampliamente la teoría del hábito y de la virtud en su Ética a Nicómaco. 
Y el tema pasa al estoicismo griego y romano. 
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La doctrina de Aristóteles quedará como referencia. Explica que 
el hábito se crea por repetición de actos bien hechos; que desarrolla la 
naturaleza según su ser; que la virtud o perfección del hábito supone 
un justo medio entre dos vicios, un exceso y un defecto. Que es preciso 
desarrollarlas en la educación. Y que las virtudes hacen a los hombres 
buenos. El estoicismo acogió la doctrina de las cuatro virtudes, que 
se corresponden con las cuatro potencias o capacidades operativas del 
hombre; prudencia (inteligencia); justicia (voluntad); templanza (ape- 
tito concupiscible) y fortaleza (apetito irascible). Cicerón lo explica en 
su tratado De officiis. 


Frente al ideal caballeresco de virtud centrado en el coraje o la for- 
taleza, propia de guerreros, la tradición sapiencial griega y romana de- 
sarrolló un ideal de virtud centrado en el predominio de la razón sobre 
toda la conducta. Este ideal de dominio de sí encuentra paralelos en 
otras tradiciones sapienciales, como la confuciana, la hindú o la budista. 
El sabio debe dominarse, debe guiarse por la razón y sujetar las pasiones 
y emociones (apatheia). El ideal estoico es recogido por el Humanismo 
centroeuropeo (s. XV y XVI) y por el Clasicismo francés (s. XVID). 


Se podría decir que es un ideal casi universal en el conjunto de las 
tradiciones sapienciales, aunque con matices. Nace de una experiencia 
básica: la fealdad de una conducta desordenada guiada por las pasiones 
en contraste con la belleza de una conducta guiada por la razón y el amor 
a la justicia. 


b) Las virtudes cristianas 


El cristianismo y, antes, el judaísmo intertestamentario, asumió 
casi espontáneamente el esquema de las cuatro virtudes morales. Los 
autores cristianos que tenían una formación clásica desarrollaron esta 
doctrina, especialmente san Ambrosio, san Jerónimo y san Agustín. 


En el libro de la Sabiduría, escrito en griego, hay una mención de 
las cuatro virtudes. Después de un elogio de la Sabiduría dice: «¿Amas 
la justicia? Las virtudes son sus empeños; pues ella enseña, la templanza 
y la prudencia, la justicia y la fortaleza, lo más provechoso para el hom- 
bre en la vida» (Sb 8,7). San Pablo había recomendado: «Por lo demás, 
cuanto hay de verdadero, de noble, de justo, de puro, de amable, de ho- 
norable, todo cuanto sea virtud y cosa digna de elogio, todo eso tenedlo 
en cuenta» (Flp 4,8). Clemente de Alejandría: «La mejor belleza es la 
del alma cuando está adornada con el Espíritu Santo y los luminosos 
dones que le infunde: la justicia, la prudencia, la fortaleza, la templanza, 
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el amor al bien y el pudor: jamás hubo una flor con tan bellos colores» 
(Poed. 111,64,1). 


Con todo, hay que señalar una profunda diferencia de enfoque. 
Frente al naturalismo griego que entendía la virtud como un mero desa- 
rrollarse de las capacidades naturales, el cristianismo afirma: 1) que la 
vida moral tiene por fin unirse a Dios y cumplir su voluntad; 2) que la 
naturaleza humana está herida y no es capaz de alcanzar su perfección 
por sus propios medios; 3) que la plenitud de la vida moral está en los 
mandamientos de la caridad; 4) que el modelo, camino y perfección de 
la vida moral es Jesucristo. 


El cambio ya se aprecia en la segunda carta de san Pedro: «Debéis 
poner de vuestra parte todo esmero en añadir a vuestra fe la virtud, a la 
virtud el conocimiento, al conocimiento la templanza, a la templanza la 
paciencia, a la paciencia la piedad, a la piedad el amor fraterno, al amor 
fraterno la caridad; porque, si tenéis estas virtudes y crecen vigorosamen- 
te en vosotros, no quedaréis inoperantes y sin fruto en el conocimiento de 
nuestro Señor Jesucristo» (2 P 1,5-8). 


El ideal cristiano de virtud es profundamente religioso mientras 
que los ideales clásicos eran solo de perfección humana. Tenían algo de 
elitismo y autocomplacencia que chocaba con la mentalidad cristiana. 
Por su parte, el cristianismo aprecia actitudes morales que resultaban 
despreciables para la mentalidad clásica, como la misericordia y el arre- 
pentimiento. Y, sobre todo, considera que la perfección moral solo se 
alcanza por la gracia de Dios y consiste en la caridad. No es fruto de un 
esfuerzo humano. 


El Sermón de la Montaña y la enumeración de las Bienaventuran- 
zas marcan claramente la diferencia entre una mentalidad naturalista y 
una mentalidad cristiana. Dice san Agustín: «En paganos que no adoran 
justa y verdaderamente al verdadero Dios, vemos, leemos y conocemos 
algunos hechos que, según la regla de la justicia, no solo no podemos re- 
prochar, sino que con razón y justicia alabamos: pero si examinamos con 
qué fin los hacen, difícilmente encontraremos algo que merezca ser ala- 
bado y tenido por justo» (De sp. et lit. 27,47). «Oh Dios, que has puesto 
la plenitud de la ley en el amor a ti y al prójimo: concédenos cumplir tus 
mandamientos para llegar así a la vida eterna» (Domingo XXV del t.o.). 


San Agustín resumió genialmente todo el sentido cristiano de la 
virtud en relación con la caridad: «Me parece que la definición breve de 
la auténtica virtud es “orden en el amor”» (De Civ. Dei, XV,22). 


1. FuP5 (1994) 604-605. 
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Hay que entenderlo bien, en relación con toda la visión cristiana de 
lo que es el amor. «Para expresar brevemente el concepto que tengo de 
virtud, en cuanto comprende la rectitud de vida, te diré que la virtud con- 
siste en la práctica de la caridad por la que amamos las cosas en la medi- 
da en que merecen ser amadas» (Ep. 167,15). «La templanza es el amor 
que se da entero al que ama; la fortaleza es el amor que aguanta todo 
con gusto por lo que se ama; la justicia, el amor que solo sirve al amado 
(...); la prudencia, el amor que elige con buen tino aquello que le ayuda y 
aparta lo que estorba. Pero no estamos hablando de cualquier amor, sino 
del amor de Dios, que es el Sumo Bien» (De moribus Ecclesiae Cath. I, 
XV, n. 25). El orden del amor o de la caridad es: primero, Dios; después, 
los demás; después, uno mismo. 


También hay que notar otra diferencia en el dominio de sí. La as- 
cesis cristiana, el ejercicio de negarse para dominarse, tiene otro sen- 
tido que la «apatheia» griega o el nirvana budista. Estas buscan una 
cierta liberación del cuerpo, por considerarlo negativamente. Pero el 
cristianismo defiende que el cuerpo es esencialmente bueno y criatura 
de Dios. Y la perfección humana, que ya se ha mostrado en Cristo resu- 
citado, es con el cuerpo. La ascesis cristiana consiste en el esfuerzo por 
vivir generosamente la caridad y cumplir la voluntad de Dios. 


El cristianismo no localiza el desorden del hombre sólo en las di- 
ferencias entre la sensibilidad y la razón, sino en toda la psicología hu- 
mana. No hay que confundirse con la terminología. Cuando san Pablo 
habla de la «carne» quiere expresar la lucha contra el hombre viejo o 
contra el mal. Pero no se refiere solo al cuerpo. De hecho, dentro de los 
pecados del hombre carnal, pone el orgullo, los rencores y las disputas 
(cfr. Ga 5,16-25; Rm 8,5-8). La ascesis cristiana no busca la negación 
del cuerpo, sino la recomposición del orden. Dice el Catecismo, por 
ejemplo: «La castidad (virtud) nos recompone; nos devuelve a la uni- 
dad que habíamos perdido dispersándonos» (CEC 2340 cit. Confessio- 
nes 10,29, 40). 


c) Las virtudes infusas 


Tras un largo proceso, la tradición teológica cristiana entendió que 
son también virtudes y no solo actos la fe, la esperanza y la caridad, 
porque llegó a la conclusión de que se trata de hábitos estables. Pero, 
a diferencia de las virtudes clásicas, no son fruto del esfuerzo humano, 
sino que son dones puestos por Dios en el ser humano. Por eso, la Esco- 
lástica las llamó virtudes «infusas o teologales». Son muy importantes 
para la vida cristiana y es importante entender su sentido. 
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Las virtudes teologales tienen a Dios por objeto, expresan la nueva 
relación del ser humano con Dios por la gracia. La inteligencia y la vo- 
luntad humanas quedan orientadas hacia Dios por la fe, la esperanza y la 
caridad. Y esto ilumina y transforma toda la conducta. Chesterton subra- 
ya agudamente los contrastes: «Las virtudes paganas, como la justicia y 
la templanza, son virtudes tristes, mientras que (...) las virtudes teologa- 
les, fe, esperanza y caridad, son alegres y exuberantes. (...) Las virtudes 
paganas son virtudes de la razón, mientras que (...) las virtudes cristianas, 
fe, esperanza y caridad son (...) no racionales. (...) La justicia consiste 
en acertar con lo se debe a cada uno y dárselo. La templanza consiste en 
encontrar el límite adecuado a una apetencia particular y respetarlo. Pero 
la caridad consiste en perdonar lo imperdonable, o si no, no es virtud. 
La esperanza significa esperar cuando no hay esperanza, o si no, no es 
virtud. Y la fe significa creer lo increíble, o no es virtud» (Herejes?). 


Las virtudes, que acabamos de ver, son dadas por Dios, pero se 
ejercitan con la libertad humana. El cristiano hace, con la ayuda de 
Dios, actos de fe esperanza y caridad. Además, la vida cristiana tiene 
un componente carismático, de dejarse llevar, como vamos a estudiar a 
continuación en la doctrina de los dones del Espíritu Santo. 


2. LA ACCIÓN CARISMÁTICA DEL ESPÍRITU SANTO: LOS DONES 
a) El fundamento teológico y bíblico del esquema de los siete dones 


El esquema de los dones del Espíritu Santo se ha formado a lo lar- 
go de la historia de la teología. Desde san Ireneo y san Justino, muchos 
Padres de la Iglesia, hablan del «don septiforme» o del «septenario». El 
tema recorre después toda la historia de la Teología, y tiene su esplendor 
en la teología escolástica, especialmente con san Buenaventura y santo 
Tomás de Aquino. En la segunda mitad del siglo XX, por un escrúpulo 
escriturístico infundado y por algunos malentendidos sobre su sentido, 
ha perdido fuerza e incluso ha desaparecido de muchos manuales y dic- 
cionarios teológicos. 


El esquema es recogido por san Justino (Dial. Tryph., 87,2; cfr. 39,2); 
y san Ireneo (Dem. ap. 9; cfr. Adv. haer. 11,10,18; 111,17,3). Clemente de 
Alejandría habla del «septenario del Espíritu» (Poed. 111,87.4); san Hilario 
del «don septiforme» (In Mat. 15,10). Orígenes dice que solo el Mesías lo 
tiene plenamente (In Lv. 8,11; In Nm. 6,3); pero se transmite a los cristianos 


2. G. K. CHESTERTON, Heretics (The Collected Works of G. K. Chesterton), Ignatius Press, 
San Francisco 1986, 124-125. 
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(Comm. In Mt. 13,2). Tertuliano compara Is 11,1-3 con los dones de que 
habla San Pablo (Adv. Marc., V, 8,4-9; cfr. 3,17 cont). San Ambrosio los 
menciona con frecuencia (De myst. 7,42; De sacr. Ml, 2, 8; De Sp. L, 159); 
san Agustín elucubra con el número 7 y los relaciona con las bienaventu- 
ranzas y las peticiones del Padre Nuestro (En. Ps., 150; cfr. De civ. 11,31; 
De Trinitate X11-XIV; Sermo 248,5,4 y 347,2,2). San Gregorio Magno los 
explica en sus Homiliae in Ezechielem, 2,7,7; cfr. In Job. 11,49,77; 1,38). 


Hay que señalar que el detalle de la doctrina de los dones es muy 
opinable y, de hecho, ha habido exposiciones muy distintas a lo largo 
de la historia. Sin embargo, tiene un profundo sentido teológico. Por 
un lado, como hemos dicho, subraya el aspecto carismático de la vida 
cristiana: hay una acción directa del Espíritu Santo en la conducta cris- 
tiana, con manifestaciones características, que la tradición cristiana ha 
identificado y resumido en la doctrina de los siete dones. 

Por otro lado, el esquema tiene un profundo fundamento bíblico. En 
la Sagrada Escritura, se muestra que los hombres de Dios son movidos 
por el Espíritu de Dios. Esa asistencia se promete de manera singular y 
plena para el Mesías, que significa precisamente el Ungido con el Espí- 
ritu Santo. Pero también se promete para el pueblo de la Nueva Alianza, 
que es un pueblo mesiánico, renovado por el Espíritu, a semejanza de 
Cristo: «Esta plenitud del Espíritu no debía permanecer únicamente en 
el Mesías, sino que debía ser comunicada a todo el pueblo mesiánico 
(cfr. Ez 36,25-27; J1 3,1-2)» (CEC 1287). El esquema de los siete dones 
del Espíritu Santo recoge la experiencia de esta acción carismática en 
el cristiano renovado por la gracia. 


b) El texto de Isaías y la unción mesiánica 


Históricamente, el esquema de los siete dones se inspira, por un 
lado, en un importante texto de Isaías (11,1-3), que anuncia de mane- 
ra solemne la unción mesiánica. Y será conectado con los textos del 
Apocalipsis, que habla de los «siete espíritus» de Dios. En el lenguaje 
bíblico el número 7 expresa plenitud. 


El texto de Isaías es uno de los textos mesiánicos más importantes del 
Antiguo Testamento: «Saldrá un vástago del tronco de Jesé, y un retoño de 
sus raíces. Reposará sobre él el Espíritu de Yahvé: espíritu de sabiduría e 
inteligencia, espíritu de consejo y fortaleza, espíritu de ciencia y temor de 
Yahvé. Y se inspirará en el temor de Yahvé. No juzgará por las apariencias 
ni sentenciará de oídas. Juzgará con justicia a los débiles y sentenciará con 
rectitud a los pobres de la tierra» (Is 11,1-4). Tiene un eco en Is 61,1-2. En 
el Apocalipsis, el cordero degollado, que representa a Jesucristo, «tenía 
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siete cuernos y siete ojos, que son los siete espíritus de Dios enviados a 
toda la tierra» (Ap 5,6). Delante del trono de Dios, hay siete candeleros 
encendidos (Ap 1,12-13; 1,20; 4,5). También son 7 los ángeles que están 
delante de Dios y los que tocan las trompetas (Ap 8,2.6). 


El texto de Isaías menciona algunos dones que Dios pondrá en el 
Mesías. Sirven para el cumplimiento de su misión; salvar al pueblo de 
Dios y juzgarlo rectamente: ciencia y sabiduría, fortaleza y temor de 
Dios. Como no se dan más explicaciones, ni el texto tiene paralelos 
exactos, no se puede hacer una exégesis muy precisa sobre lo que se 
quiere decir con cada palabra, incluso si son dones específicamente dis- 
tintos. Pero está claro que el Mesías, Ungido por el Espíritu, tendrá una 
plenitud de dones para ejercer su misión. 

A la tradición cristiana le fascinó el tema de los siete dones. Y lo 
aplicó legítimamente a cada cristiano, que también recibe la unción del 
Espíritu Santo en los sacramentos, como una prolongación de la unción 
que la Iglesia recibió en Pentecostés. El esquema ha servido, a lo largo 
de la historia, para recoger y ordenar la abundante experiencia que 
la Iglesia tiene sobre la santidad y la acción carismática del Espíritu 
Santo. De esta forma, se ha precisado cada don. 


Juan Pablo II ha explicado así la confección del esquema: «Las re- 
ferencias bíblicas (...) se compararon con las actitudes fundamentales del 
alma humana consideradas a la luz de la elevación sobrenatural y de 
las mismas virtudes infusas. Así se desarrolló la teología medieval de 
los siete dones, que aun sin presentar un carácter dogmático absoluto, y, 
por tanto, sin pretender ofrecer un número limitado de los dones ni de 
las categorías específicas en las que se pueden distribuir, tuvo y sigue 
teniendo una gran utilidad, tanto para la comprensión de la multiplicidad 
de los mismos dones en Cristo y en los santos, como cauce para el buen 
ordenamiento de la vida espiritual» (Audiencia General 3.1V.91,4). 


Por una parte, están los cuatro dones que ilustran la inteligencia 
de diversas maneras (sabiduría, entendimiento, ciencia, consejo). Por 
otra, están los dones que inspiran la voluntad en el servicio del Señor 
(fortaleza, piedad y temor de Dios). Luces en la inteligencia y mociones 
en la voluntad compendian la acción del Espíritu Santo. 


Llevados tanto por lo que sugieren las palabras como de la experien- 
cia adquirida sobre la vida espiritual, la tradición espiritual cristiana ha 
explicado estos siete dones. El don de «sabiduría», de profundas raíces 
bíblicas (himnos sapienciales), es considerado el más alto y sería la ca- 
pacidad de juzgar sobre las situaciones de la vida. Se suele relacionar el 
don de «entendimiento» o «inteligencia» con la peculiar lucidez y conna- 
turalidad con que los hombres santos captan los misterios de la fe. El don 
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de «ciencia» con la facilidad para ordenar los conocimientos humanos 
desde los principios últimos que conocemos por la fe. El don de «conse- 
jo», muy relacionado con el de sabiduría, es la capacidad de comprender 
y orientar a otros. El don de fortaleza parece referirse al gran ánimo que 
necesitan los hombres de Dios para afrontar valientemente lo que Dios 
pide y sobrellevar las dificultades. Los dones de piedad y temor de Dios, 
que, como veremos, se han desdoblado, se refieren a la profunda venera- 
ción, respeto y devoción que los santos sienten por Dios. A la tradición 
cristiana, le gusta pensar que el temor de Dios, que también tiene hondas 
resonancias bíblicas, se refiere al temor filial de contristar y ofender al 
Padre amado. La tradición cristiana ha pensado mucho en la frase del 
salmo 111/110,10: «El inicio de la sabiduría es el temor de Dios», reco- 
gido también por el Eclesiástico (Si 1,16; cfr. 25,16; 10,14; Pr 8,18-19). 
La veneración por Dios inicia el camino de la sabiduría, mientras que 
apartarse de Él, el de la soberbia y necedad. 


Además de la interpretación de cada don, hay otra cuestión exegéti- 
ca. Resulta que en el texto hebreo de Isaías, no se mencionan 7, sino, en 
realidad 6 dones. La traducción alejandrina de los LXX modificó la últi- 
ma frase para no repetir la palabra «temor» y así la desdobló en «Piedad» 
y «Temor de Dios», que son ideas muy próximas. Cuando san Jerónimo 
tradujo la Biblia al latín (Vulgata) también desdobló la palabra. 

Esta cuestión, sin embargo, no altera los fundamentos doctrinales 
que se han expuesto: 1) En la Biblia se promete la asistencia del Espí- 
ritu Santo a los hombres de Dios. 2) Se anuncia que el Mesías tendrá 
la plenitud del Espíritu Santo; 3) El pueblo mesiánico recibirá también 
los dones del Espíritu para cambiar su corazón y hacerlo conforme a la 
Ley de Dios. 

Hay que tomar el esquema de los siete dones y las distintas explica- 
ciones como lo que son. Con un sólido fundamento teológico y bíblico, 
aunque opinable en los detalles. Aunque el número 7 recuerda la pleni- 
tud de la unción y tiene ese valor, no es necesario reducir la acción del 
Espíritu Santo a solo esos 7 dones, ni tampoco es preciso interpretarlos 
como si fueran específicamente distintos. De hecho, la experiencia as- 
cética y mística de la Iglesia incluye otros rasgos que también aparecen 
en la santidad cristiana. Lo veremos más adelante. 


c) La doctrina de las virtudes y los dones en los esquemas 
escolásticos 


Santo Tomás hizo un esquema muy ordenado. Considera que la 
gracia habitual es, en definitiva, la transformación de la naturaleza 
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misma del hombre (hábito entitativo) que es elevada a la participación 
de la vida divina. A un modo de ser nuevo, le corresponde un nuevo 
modo de obrar, caracterizado por las virtudes infusas y los dones. Estos 
son hábitos operativos que facilitan al hombre obrar bien. Santo Tomás 
advirtió que hay una diferencia. Mientras que los hábitos de las virtudes 
infusas están bajo el dominio del individuo (es él el que decide hacer los 
actos), los dones proporcionan más bien la capacidad de «ser movidos» 
por el Espíritu Santo (S. Th. 1-IL q.68, a.1). Con esto destacaba santo 
Tomás el aspecto carismático de los dones. Como perfección del hom- 
bre, añadía las «bienaventuranzas», los rasgos de Cristo que aparecen 
en el cristiano. Consideraba que, más que hábitos, se trata de las mani- 
festaciones externas de la santidad cristiana, el «bonus odor Christi» (el 
buen olor de Cristo, cfr. 2 Co 2,15) (cfr. I-II, q. 69, a.1). 


En la Suma Contra Gentiles IV 20-22: el capítulo 20 trata sobre El 
Espíritu Santo en el Universo; el 21 sobre los dones; y el 22 trata muy 
bellamente sobre los efectos en el alma. En la Suma Teológica, la doctri- 
na de la virtud ocupa el centro de la moral de santo Tomás de Aquino y 
es ampliamente desarrollada en toda la segunda parte. 


San Buenaventura distingue cuatro etapas que se corresponden con 
el deterioro producido por el pecado: 1) sanatio animae, curación del 
alma por la gracia, que ordena la voluntad; 2) rectificatio, rectificación 
de las potencias por las virtudes; 3) expeditio o agilidad para obrar bien 
causada por los dones del Espíritu; 4) perfectio, perfección o acaba- 
miento que viene dada por las beatitudines. 


«Aunque no haya más que una sola gracia vivificante, tiene que 
ramificarse por necesidad en diferentes hábitos (...); en los primeros el 
alma se rectifica, en los segundos se hace más ágil y expedita y en los 
terceros llega a ser perfecta. Por lo mismo, la gracia que nos hace gratos 
se ramifica en hábitos de virtudes, a las cuales toca rectificar el alma; 
en hábitos de dones, cuyo fin es hacerla más ágil; y en hábitos de bien- 
aventuranzas, que son para perfeccionarla» (Brev. V,4,3; cfr. V,1,6). En el 
Itinerarium después de la sanatio animae por la gracia pone tres etapas: 
credere, intelligere, videre intellecta: creer, entender lo creído, y contem- 
plar lo que se ha entendido. «Es preciso que la cara superior del alma, en 
donde está la imagen de la Trinidad eterna, se rectifique con las tres vir- 
tudes teologales, para que así como la imagen de la creación consiste en 
la trinidad de potencias con unidad de esencia, del mismo modo la ima- 
gen de la recreación se manifieste en la trinidad de hábitos con unidad 
de gracia» (V,4,4); «Es también necesario que la cara inferior del alma 
se rectifique por las cuatro virtudes cardinales. En efecto, la prudencia 
rectifica la parte racional; la fortaleza, el apetito irascible; la templanza, 
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el apetito concupiscible; y la justicia, rectifica todas estas facultades con 
relación a otras personas (a Dios y al prójimo) (V,4,5). 


3. LA TRANSFORMACIÓN MORAL EN CRISTO: LA SANTIDAD CRISTIANA 
a) La imitación y seguimiento de Cristo 


La transformación cristiana tiene un modelo y un fin, que es Je- 
sucristo. Ya hemos visto que el fin de la vida cristiana consiste en la 
identificación con Cristo. Los textos evangélicos presentan el modo de 
vivir cristiano como un vivir en Cristo (cfr. Jn 15,1-10), también como 
seguimiento de Cristo o imitación de Cristo. No es solo una imitación 
externa, sino una verdadera identificación interna con Cristo. 


a) Hemos estudiado ya la teología de la imagen, que expresa bien 
claramente de qué manera el cristiano se identifica con Cristo. b) Ade- 
más, los Evangelios presentan la vocación cristiana como una llamada a 
seguir a Jesucristo, según las palabras del Señor: «tú sígueme», lo que 
incluye seguir sus pasos y llevar su cruz (Mt 4,19; 8,19.22; 10,38; 16,24; 
19,21.27.28; Mc 1,17; 2,14; 8,34; 10,21; Lc 18,22; Jn 10,4.5.27; 12,26; 
21,22). c) Y el Señor pide a sus discípulos que le imiten: «aprended de 
mí, que soy manso y humilde de corazón» (Mt 11,29). De hecho, el Man- 
damiento Nuevo, que es la cumbre de la conducta cristiana se expresa: 
«amaos los unos a los otros como yo os he amado» (Jn 15,12; 13,34). Y 
viene precedido del lavatorio de pies, donde se muestra cómo tiene que 
ser ese amor: «Os he dado ejemplo, para que vosotros hagáis como yo he 
hecho» (Jn 13,15). A imitación de Cristo, los cristianos tienen que servir, 
hacer la voluntad del Padre (Mt 12,50; 6,10; 7,21), cumplir sus manda- 
mientos (Jn 15,10), esforzarse en imitar la unidad del Padre y el Hijo (Jn 
17,20-23); y vivir con desprendimiento (Mt 8,18-20). 


Los sacramentos, como ya hemos visto, son momentos principales, 
que expresan y, al mismo tiempo, realizan esa configuración con Cristo 
por la acción del Espíritu Santo. La economía sacramental está basada 
en el Misterio Pascual, que permite al cristiano identificarse con Cristo. 
Lo hemos visto. 


El Catecismo explica los misterios de la vida de Cristo y saca las 
consecuencias antropológicas; es decir, detalla lo que los misterios de 
Cristo revelan sobre la condición humana y lo que realizan en nosotros 
(504, 518, 519-521, 524, 526, 533, 537, 539-540). 


Además, cada cristiano tiene que esforzarse en vivir imitando y 
siguiendo a Cristo. 
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Dice san Pedro Crisólogo: «Renacidos como Nuestro Señor, los que 
Dios adoptó como hijos, llevemos la imagen entera con toda la seme- 
janza de nuestro autor; no en la majestad —que en eso es único-— sino en 
la inocencia, la simplicidad, la mansedumbre, la paciencia, la humildad, 
la misericordia y la concordia en que se ha dignado hacerse como noso- 
tros» (Sermo 117*). San Basilio; «Si tu actitud hacia el hermano que te 
ha herido es semejante a la de Dios hacia ti, pecador, te asemejas a Dios 
por la misericordia con el prójimo. De la misma manera que posees el 
ser imagen porque eres racional, llegas a la semejanza, adquiriendo la 
bondad. Ten entrañas de compasión y de benevolencia a fin de revestirte 
de Cristo. Pues las acciones que te ayudan a adquirir la compasión son 
las mismas que te hacen revestirte de Cristo» (Homilía 1 sobre el origen 
del hombre, 17*). Dice san Gregorio de Nisa sobre san Pablo: «Imitó 
tan perfectamente al Señor que lo mostró grabado en sí mismo; con dili- 
gentísima imitación había transformado el modo de ser de su alma en el 
prototipo hasta el punto de que parecía que no era ya Pablo quien vivía 
y hablaba, sino Cristo quien vivía en él. Así lo dijo él mismo, que expe- 
rimentaba gozosamente los propios dones: “puesto que buscáis experi- 
mentar que en mí habla Cristo” (2 Co 13,3); y “Vivo yo, ya no soy yo; es 
Cristo quien vive en mí” (Ga 2,20)» (Sobre la perfección, 5?). 


b) Los rasgos de Jesucristo en el cristiano 


Como hemos visto, los autores medievales usaron el esquema de 


las bienaventuranzas (beatitudes) para resumir los rasgos de Jesucristo 
que se reflejan en cada cristiano (pobreza de espíritu, mansedumbre, 
hambre y sed de justicia, etc.). Son la perfección cristiana que transmite 
el «buen olor de Cristo». 


«Las bienaventuranzas dibujan el rostro de Jesucristo y describen 
su caridad; expresan la vocación de los fieles asociados a la gloria de su 
Pasión y de su Resurrección; iluminan las acciones y las actitudes carac- 
terísticas de la vida cristiana» (CEC 1717). La exigencias morales del 
cristianismo están principalmente recogidas en el Sermón de la Montaña, 
que es, en el fondo, una exégesis de los diez mandamientos de la Ley 
(sobre todo, de la segunda tabla). 


Además, los autores espirituales y los tratados de espiritualidad 


suelen destacar muchos otros rasgos: discernimiento de espíritus, el co- 
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3. PL 52,520-521. 
4. SC 160 (1970) 209-211. 
5. BPa 18 (1992) 45. 
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nocimiento profundo e intuitivo de los misterios de la fe, etc. Aunque no 
es posible hacer un esquema cerrado y completo, tiene interés recoger 
esa experiencia. La imitación y el seguimiento de Cristo parecen tener 
cinco rasgos principales (cinco actitudes, en la medida en que siguen a 
una toma de conciencia cristiana). 


1) Tratar a Dios como Padre 


El cristiano se sabe situado en el mundo ante un Dios que le quiere 
como Padre. Los cristianos oran confiadamente (Mt 6,5-15; 7,9-11); en 
lugar de amontonar tesoros esperan en El (Mt 6,19-33) y están seguros 
de su misericordia y su perdón, como ilustra maravillosamente la pará- 
bola del hijo pródigo (Le 15,11-32). Ante Dios, deben aprender a hacerse 
como niños (cfr. Mt 18,3; 19,13-15). 


2) Amar a los hombres como hermanos 


Es el contenido del Mandamiento Nuevo (Jn 15,12; 13,34). Como 
hemos visto, ese mandamiento lleva ya una interpretación sobre el modo 
en que se ama. No es un amor egoísta, sino un amor entregado, un ideal 
de servicio; «El que encuentra su alma la perderá, el que la pierda por 
mi amor, la encontrará» (Mt 10,39; 16,25; Mc 8,35; Lc 9,24); principal- 
mente, en servicio de los demás: «El Hijo del hombre no ha venido a ser 
servido, sino a servir y dar su vida en rescate por muchos» (Mt 20,28); 
sabiendo ser el último (Mt 20,27; Mc 10,44). A imitación de las Personas 
divinas, el ideal de la personalidad humana consiste en darse genero- 
samente. Dice san Máximo Confesor: «El que ama a Dios no puede no 
amar también a todo hombre como a sí mismo, aunque aborrezca las 
pasiones de quienes aún no se han purificado. Por eso, cuando ve su con- 
versión y su corrección, goza con un gozo inconmensurable e inefable» 
(Centurias sobre la caridad, 1,13%). 


3) Desprenderse de sí mismo, y poner como meta de la vida cumplir 
la voluntad de Dios, aceptando la cruz cuando viene. 


«Entonces dije: aquí estoy, como está escrito en el libro, para hacer 
tu voluntad. Y eso quiero, Dios mío, pues llevo tu ley en mis entrañas» 
(Salmo 39,8-9). Es lo que quiso Cristo: «Mi alimento es hacer la voluntad 
del que me ha enviado» (Jn 4,34). El cristiano ha de sentirse servidor del 
Señor, sin tener otro señor o dueño (Lc 16,13; 17,10; Mt 25,21.23). Como 
hijos, y a imitación de Cristo, han de cumplir su voluntad (Mt 7,21; 6,10; 
12,50). Esto supone una docilidad a los impulsos del Espíritu Santo, ley 
interior. Comenta Nicolás Cabasilas: «La vida bienaventurada consiste en 


6. BPa 37 (1997) 97. 
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tener una santa voluntad siempre orientada hacia Dios» (Vida en Cristo, 
VIL 1”). El Señor habla de la necesidad de vivir desprendidos (Mt 6,19-33) 
y de tomar la cruz que se presenta (Mt 10,38-39; 16,24-28). 


4) El gozo y la libertad espiritual, que procede de la determinación 


de cumplir la voluntad de Dios. 


Se repite la experiencia de Cristo: «En aquel momento, se llenó de 
gozo Jesús en el Espíritu Santo y dijo: “Yo te bendigo, Padre, Señor del 
cielo y de la tierra, porque has ocultado estas cosas a sabios e inteligen- 
tes, y se las has revelado a los pequeños”» (Le 10,21). Comentando las 
palabras del Señor «el reino de Dios está dentro de vosotros» (Lc 17,21), 
dice san Gregorio de Nisa: «¿A qué llama reino dentro de nosotros? ¿A 
qué otra cosa, sino al gozo de arriba, que nace en las almas por el Espíri- 
tu? Este gozo es como una imagen, arras, indicio de la alegría eterna que 
gozarán las almas de los santos en el más allá que esperamos» (Enseñan- 
za sobre la vida cristiana, 83%). 


5) Por la sabiduría profunda de la vida cristiana, se adquiere el dis- 


cernimiento de espíritus o criterio cristiano que permite entender la si- 
tuación de los demás y orientarles en la vida cristiana. 


La experiencia de la vida cristiana produce una connaturalidad con 
los misterios cristianos, una comprensión mucho más orgánica, profun- 
da, inmediata y práctica. Esto da un profundo discernimiento cristiano. 
Permite juzgar los acontecimientos personales y el conjunto de la historia 
a la luz de Dios (don de sabiduría); y también entender y juzgar la situa- 
ción de otras personas y aconsejarles (don de consejo). Eso es el discer- 
nimiento de espíritus, característico de las personas santas. 


La identificación con Cristo es un camino que solo termina con la 


resurrección. Entretanto, la condición humana está siempre limitada por 
el propio cuerpo, por las propias capacidades, y por el condicionamien- 
to social, y es frágil física, psíquica y moralmente. El cristiano pone su 
esperanza en Dios, no en sí mismo. 
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Dice Santa Edith Stein: «Cuando el hombre se decide a recorrer el 
camino de la salvación que está previsto para él, se abre interiormente a 
la gracia, de manera que pueda ser eficaz en él. Todo ello puede suceder 
de las más diversas formas. Puede tratarse de una iluminación del entendi- 
miento, que haga comprensibles y fecundas verdades de fe que hasta ese 
momento habían sido aceptadas a ciegas, y que proporciona quizá un co- 


7. Nicolás CABASILAS, La vida en Cristo, 238. 
8. BPa 18 (1992) 119. 
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nocimiento de Dios también más profundo y vivo. Puede ocurrir asimismo 
que, a esta nueva luz, el propio ser desvele abismos escondidos hasta ese 
momento, de modo que con base en ese autoconocimiento libre de enga- 
ños sea posible por primera vez un auténtico arrepentimiento, con toda su 
fuerza purificadora y renovadora. Otra posibilidad es que se hagan visibles 
nuevas tareas, y que a la vez se abran fuentes interiores que proporcionen 
el valor y la fuerza necesarios para acometerlas y superar todos los obstá- 
culos» (La estructura de la persona humana, YX, 11,1>. 


c) La libertad de amar a Dios y al prójimo 


El mensaje cristiano tiene una idea de la libertad, de su origen, en 
la imagen de Dios. De su sentido, en los mandamientos del amor. De 
su herida, en la doctrina del pecado original. Sabe que es redimida por 
el amor de Dios y que necesita la gracia de Dios para orientarse hacia 
su plenitud. Sabe que la perfección de la libertad está en la imitación de 
Cristo y en la «entrega sincera de sí mismo a los demás» (GS 24). 

Este pensamiento choca frontalmente con el sector libertario de 
la cultura moderna que considera como un ideal vivir emancipado, y 
como un fin, vivir para sí mismo. Sin referencias previas, sin sentimien- 
to de culpa, sin otra orientación que el propio realizarse, según los pro- 
pios criterios. Antes hemos señalado el fuerte contraste que se da en la 
concepción de la sexualidad, pero ese contraste es solo la manifestación 
de este contraste radical sobre la concepción de la libertad y del sentido 
de la vida. 


La libertad se entiende como una conquista moderna y, en parte es ver- 
dad; sobre todo, en el aspecto exterior y político (las libertades civiles). Pero, 
en la evolución de nuestra cultura se advierte que tiende a reducirse a eso: a 
gozar de libertades externas. Se pierde la dignidad de la libertad interior, de 
la libertad moral que, para cualquier tradición sapiencial, es el núcleo de la 
sabiduría. 


La cultura liberal-libertaria orienta la libertad hacia la construcción 
de sí mismo, hacia las propias satisfacciones y el consumo. La cultura 
cristiana piensa que la libertad más radical del hombre se consigue al 
amar a Dios y cumplir su voluntad, y en el amor y servicio a los demás. 
La cultura liberal-libertaria aspira a ser autónoma, pero fácilmente aca- 
ba capturada por las tendencias más elementales, que son los amores 
más fuertes que tiene el hombre cuando no le mueven otros superiores. 


9. BAC, Madrid 2002, 20. 
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Dice Romano Guardini: «La libertad del hombre es creada; y como 
tal se realiza fundamentalmente delante de Dios y en la obediencia a 
ÉL; tanto más cuanto que no es solo el Creador del ser, sino también el 
fundamento de la verdad y la raíz del bien; de manera que obedecerle 
no significa sumisión a un poder superior, sino el simple ejercicio de un 
derecho» (Libertad, gracia y destino, 1V,4""). Y H. U. von Balthasar: «El 
hombre puede libremente elegir cuál es la libertad que prefiere: la de un 
puro origen a partir de sí mismo, con lo que soporta no tener ni razón 
suficiente ni objetivo satisfactorio para esta libertad autogobernable y 
por ello tiene que conformarse con el disfrute de su autonomía; o la de la 
actitud de agradecimiento continuo por el propio ser dirigido a la libertad 
absoluta, la cual desde siempre ha abierto a la finita el espacio en el que 
pueda realizarse a sí misma»''. El Kempis señala: «natura se semper pro 
fine habet (...) sed gratia omnia pure propter Deum facit» (111,54): «La 
naturaleza (herida por el pecado) siempre se tiene como fin a sí misma, 
pero la gracia lo hace todo puramente por Dios». «Infunde, Señor, tu 
gracia en nuestros corazones para que sepamos dominar nuestro egoísmo 
y secundar las inspiraciones que nos vienen del Cielo» (Viernes de la HI 
Semana de Cuaresma). 


La mente cristiana cree que tenemos libertad para responder a lo 


que se espera de nosotros. La perfecta conjunción entre la voluntad del 
ser humano y la de Dios está expresada en la petición del Padrenues- 


tro: 


«Hágase tu voluntad». Es lo que Él quiso vivir y lo que espera de 


sus discípulos: «Estos son mi madre y mis hermanos. El que cumple la 
voluntad de mi Padre del cielo, ese es mi hermano y mi hermana, y mi 
madre» (Mt 12,49-50). Es también el ejemplo de María: «He aquí la 
esclava del Señor, hágase en mí según tu palabra» (Lc 1,38). 


Comenta Orígenes: «Cada uno de los que forman la Iglesia tiene 
que pedir conformarse con la voluntad paterna como Cristo se conformó 
con la voluntad de su Padre haciendo todo a la perfección; así podemos 
adherirnos a Él, hacernos un espíritu con Él y cumplir su voluntad de 
manera que se cumpla en la tierra tan perfectamente como se cumple en 
el cielo» (De orat. 26,3'?). Dice el Catecismo: «Pedimos a nuestro Padre 
que una nuestra voluntad a la de su Hijo para cumplir su voluntad, su de- 
signio de salvación para vida del mundo. Nosotros somos radicalmente 
impotentes para ello, pero unidos a Jesús y con el poder de su Espíritu 
Santo, podemos poner en sus manos nuestra voluntad y decidir escoger 
lo que su Hijo ha escogido: hacer lo que agrada al Padre» (CEC 2825). Y 


10, R. GUARDINL, Libertad, gracia y destino, Lumen, Buenos Aires 1987, 78. 
11. H. U. von BALTHASAR, Teodramática, YI, Las personas del drama: el hombre en Cris- 


to, Encuentro, Madrid 1993, 42. 
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Nicolás Cabasilas: «La fuerza del amor sabe hacer propio de los amantes 
lo que pertenece al amado. Los Santos, que han fusionado la fuerza de su 
voluntad y la tendencia de su deseo con el mismo Dios, a Él solo conside- 
ran como su Bien propio e inalienable. (...) Quienes a lo largo de su vida 
solo en Él fijan los ojos de su contemplación amorosa saben muy bien 
que Cristo está compenetrado con ellos y que solo a través de Él aman y 
que les son íntimos su propio ser y su alma» (Ibidem, V1L,3 >). 


Trabajos recomendados 


+ Resumir las virtudes y dones en el Catecismo, nn. 1803-1845. 

+ Estudiar la Mystica Theologia del Ps. Dionisio Areopagita. 

+ Estudiar el esquema de las virtudes en el índice de la Suma Teológica 
(-I y IED. 

+ Esquematizar el Itinerarium mentis in Deum de san Buenaventura. 


Lecturas recomendadas 


+ SAN JOSEMARÍA ESCRIVÁ, Hacia la santidad (en Amigos de Dios, 
Rialp). 

+ D. voN HILDEBRAND, Nuestra transformación en Cristo (Encuentro). 

R. CANTALAMESSA, La vida en Cristo (PPC). 

J. L. LorDA, El fermento de Cristo (Palabra). 


Bibliografía selecta de referencia 
Sobre virtudes y dones 


LorDA (2004) 211-228, con bibliografía, 409-410; COLZANI (2001) 611- 
625; SaYÉS (1993) 345-348; ScHmaAus (1962) 177-227. Además, J. PIEPER, 
Virtudes fundamentales, Rialp, Madrid 1980; E. PRZYWARA, Humildad, pa- 
ciencia, amor, Herder, Barcelona 1964; T. TkrIGO, Virtud, en DdeT 1023- 
1033; T. GOFFI, Virtudes morales, en DTI IV (1987) 679-700. A. HUERGA y 
A. RoYo-MAaRÍN, Los dones del Espíritu Santo, en GER IX (1979) 197-202; 
G. BARDY-F. VANDEBROUCKE-S. RAYEZ y M. LABOURDETTE, Dons du Saint 
Esprit, en DSp Il (1957) 1579-1641; J. SesÉ, Los dones del Espíritu Santo 
y el camino hacia la santidad, en «Scripta Theologica» 30 (1998) 531-557; 
E. CÓFRECES y R. GARCÍA DE HARO, Teología Moral Fundamental, EUNSA, 
Pamplona 1998, 412-466. 


13. Nicolás CABASILAS, La vida en Cristo, 264. 
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25 
PARA SANTIFICAR EL MUNDO CON EL TRABAJO 


Introducción: la acción cristiana 


Hemos recorrido la idea cristiana sobre el ser humano: como ima- 
gen de Dios, dañada por el pecado y renovada en Cristo por el Espíritu 
Santo. Nos queda el último tema sobre el trabajo y la santificación del 
mundo. Hemos preferido dejarlo para el final porque afecta a todo. 

Los relatos de la creación (Génesis) dicen que el Señor mandó al 
hombre que dominara el mundo y se multiplicara. El trabajo humano 
tiene así dos grandes campos: el dominio del universo material y el de- 
sarrollo de la comunidad humana. Tanto en el dominio de la naturaleza, 
como en el desarrollo de la vida social hay un progreso. Nos pregunta- 
remos qué relación tiene con el Reino de Dios 

Buscaremos si hay algún paralelismo entre la gracia que transfor- 
ma a las personas y la acción cristiana que transforma el mundo y las 
sociedades. Nos limitaremos a asentar algunos fundamentos. El análisis 
del trabajo y su función social corresponde a la Doctrina Social de la 
Iglesia. Y hacer la teología de la historia corresponde a la Escatología. 

La actividad humana en el mundo es el tema del tercer capítulo 
de la primera parte de Gaudium et spes. Sigue este itinerario, que nos 
servirá de guía: 

— Valor de la actividad humana en el mundo (n. 34). 

— Criterios para ordenar debidamente la actividad (n. 35). 

— Discernimiento sobre la autonomía de las cosas temporales (n. 36). 

— Deformación de la actividad humana por el pecado (n. 37). 

— Inspiración de Cristo, que nos dio ejemplo, nos reveló la ley de 

la caridad y nos orientó al fin (n. 38). 

— Relación del progreso humano con el Reino de Dios (n. 39). 

Todo esto se completa con el extenso número 43 del cuarto capí- 
tulo, que resume la ayuda que la Iglesia puede prestar a la actividad 
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humana. Tras distinguir las funciones de los pastores y de los laicos, 
expone la vocación de los laicos a santificar las realidades temporales. 
Hay que destacar el significado de estas reflexiones dentro del propósito 
del Concilio, que era plantear bien la relación de la Iglesia con el mundo 
moderno y renovar la Evangelización. 


AFIRMACIONES CRISTIANAS 


«Te alabamos, Padre santo, porque eres grande y porque hiciste 
todas las cosas con sabiduría y amor. A imagen tuya creaste al hombre 
y le encomendaste el universo entero, para que sirviéntote solo a ti, su 
Creador, dominara todo lo creado» (Plegaria Eucarística IV); «Señor, 
Dios, creador de todas las cosas, que mandaste a los hombres cumplir 
los deberes del trabajo, haz que, por tu misericordia, sirvan nuestras 
tareas para el progreso humano y para la extensión del Reino de Dios. 
Por Jesucristo nuestro Señor. Amén» (Oración por la santificación del 
trabajo. MR). 

«La Biblia nos enseña que el hombre ha sido creado «a imagen 
de Dios», con capacidad para conocer y amar a su Creador, y que por 
Dios ha sido constituido señor de la entera creación visible para gober- 
narla y usarla glorificando a Dios» (GS 12). 

1. Dios ha querido al hombre sobre la tierra «Para que la trabaje y 
la cuide» (Gn 2,15). Por voluntad de Dios, la vocación del hombre al 
amor de Dios, se realiza en el mundo: allí reconoce la gloria de Dios y 
ofrece los frutos de su trabajo, como «sacerdote de la creación». 

2. Mediante el trabajo, el ser humano domina la creación material, 
para proveer a sus necesidades y bienestar. Ejerce ese dominio como 
administrador y no como dueño. Puede usar de las cosas, pero debe 
respetar la creación que Dios le ha encomendado cuidar. Este es el fun- 
damento de un ecologismo cristiano. 

3. Mediante el trabajo, también se desarrolla la sociedad humana. 
Mientras que el dominio material del mundo tiene razón de medio, el 
desarrollo de la comunión social tiene razón de fin. 

4. El trabajo, además de expresar las capacidades de la persona 
como imagen de Dios, es parte principal de su vocación a darse gene- 
rosamente a Dios y a los demás. Mediante el trabajo, se forja la perso- 
nalidad, se sirve a la sociedad, se contribuye al progreso, se expresa la 
imagen de Dios, se le ofrecen las realidades temporales, y se participa 
en la tarea de la redención, cuando se cumple lealmente los propios 
deberes aunque sean costosos. 
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5. Al final, todo será consumado en el Cuerpo de Cristo, que es la 
Iglesia. Pero ahora la Iglesia en este mundo tiene solo los dones que 
Dios le ha dado para extender su salvación. Las cosas creadas, que 
también han salido de sus manos, tienen su propia consistencia y sus 
propias leyes, que es preciso conocer y dominar con el esfuerzo huma- 
no. Por eso, hay una autonomía legítima de las realidades temporales. 

6. Hay una distinción de funciones en la acción que la Iglesia de- 
sarrolla en el mundo. A unos el Señor los llama y consagra a las tareas 
eclesiásticas. Mientras que todos los laicos (como todos los hombres) 
han recibido la misión divina de trabajar en el desarrollo de la socie- 
dad humana, y en el dominio material del mundo. A los pastores les toca 
iluminar las conciencias con la doctrina y los principios morales. A los 
laicos les toca ordenar, según su conciencia, las realidades temporales: 
los medios a los fines, y elevar a Dios el fruto de su trabajo. 

7. La autonomía de las cosas temporales funda un inevitable plu- 
ralismo. Que es, al mismo tiempo, consecuencia de la naturaleza de 
las cosas, de las limitaciones humanas y de la legítima libertad de cada 
uno. 

8. No sabemos de qué manera la actividad actual de los hombres 
y sus frutos contribuirá a los «nuevos cielos y la nueva tierra» (Apc 
21). Sabemos, en cambio, que permanecerá la caridad. Y que daremos 
eternamente gracias a Dios por todo lo que se haya hecho en la historia 
por amor de Dios y del prójimo. 


Fundamentos doctrinales 


Fundamentos bíblicos. Este tema se fundamenta, a la vez, en la 
creación y en la consumación en Cristo. Los primeros textos del Gé- 
nesis muestran la vocación del ser humano en el mundo, destinado al 
trabajo y al dominio (Gn 2,5.15; 3,23). Con el pecado, este designio se 
vuelve penoso: «comerás el pan con el sudor de tu frente» (Gn 3,18). 
Y tiene como horizonte la recapitulación en Cristo de la historia y del 
cosmos (Rm 8,17-25). Al estudiar el valor del trabajo, veremos cómo lo 
trata la Escritura y el ejemplo de Cristo y de san Pablo. 

Historia doctrinal. El planteamiento con que abordamos estos te- 
mas es eminentemente moderno. En la historia de la Iglesia y de la 
teología, se pueden encontrar, primero, bellas inspiraciones patrísticas 
sobre el hombre como «sacerdote de la creación». Después, la práctica 
monástica benedictina («ora et labora») que aprecia el aspecto ascético 
del trabajo. La experiencia multisecular de la vida cristiana anima al 
cumplimiento fiel de los deberes familiares y sociales y sabe cuánto 
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contribuye a la maduración cristiana de las personas y de la sociedad. 
Pero no existe una reflexión sobre el valor trascendente del trabajo. La 
emergencia de la mentalidad moderna con sus problemas, provoca la 
doctrina social cristiana, que también se ocupa del trabajo. Y, en el siglo 
XX, la reflexión teológica sobre «las realidades terrestres» (Thils), «la 
teología del laicado» (Congar) o la «teología del trabajo» (Chenu). En 
paralelo, surgen en la Iglesia nuevas espiritualidades laicales (Acción 
católica, Opus Dei, Comunión y Liberación, Movimiento Focolar, etc.), 
que suscitan nuevas reflexiones y experiencias sobre el valor de las rea- 
lidades temporales y la acción cristiana. Las pretensiones transforma- 
doras de las teologías de la liberación, a finales del siglo XX también 
suscitan un discernimiento de la Iglesia (Instrucciones de la CDP). 

En el Catecismo. Mientras que los otros dos capítulos de la pri- 
mera parte de Gaudium et spes sirven como introducción y base de la 
parte moral, el tema de la actividad humana está distribuido en varios 
lugares. 


El Catecismo destaca el puesto del hombre en la creación (340-344), 
su vocación de dominio como «administrador» (358, 373, 374, 378), el 
respeto que debe a la creación (2415-2418). Recoge una teología del 
trabajo en el séptimo mandamiento (2427, 2429, 2460-2461). Trata del 
arte, en el octavo (2500-2503, 2513). Y del progreso humano, al explicar 
la resurrección, glosando GS 39 (1048-1050). 


CUESTIONES TEOLÓGICAS 


1. LA VOCACIÓN DEL HOMBRE EN EL MUNDO MATERIAL 
a) El mundo como palabra y gloria de Dios 


El mundo es palabra de Dios, tiene carácter verbal. Fue creado por 
el Verbo y habla de su Creador, especialmente a través de su belleza, 
que refleja la gloria divina. Pero no tendría sentido si no hubiera un 
ser inteligente que pudiera admirarlo y alabar al Creador. Al descubrir 
los reflejos de la bondad y belleza divinas, el ser humano puede elevar 
su alabanza en nombre de todas las criaturas. El mundo «alcanza por 
medio del hombre su más alta cima y alza la voz para la libre alabanza 
del Creador» (GS 14). 


Dice Olivier Clément: «La gloria de Dios se descubre en la raíz 
misma de la cosas. En su ser verdadero, la criatura tiene raíces celestes. 
Según su logos, su «nombre», la palabra viviente por la cual y en la cual 


526 


PARA SANTIFICAR EL MUNDO CON EL TRABAJO 


Dios la suscita, la criatura expresa a su manera, por su mismo ser, la 
gloria divina (...); pertenece al hombre el descifrarlo de manera creado- 
ra, haciendo consciente la alabanza ontológica de las cosas» (Sobre el 
hombre, VII, 1-2)'. Lo expresa bellamente la Plegaria IV: «Hiciste todas 
las cosas para colmarlas de tus bendiciones y alegrar su multitud con la 
claridad de la gloria. Por eso, innumerables ángeles (...) te glorifican sin 
cesar, y con ellos también nosotros, llenos de alegría y por nuestra voz 
las demás criaturas aclamamos tu Nombre» (MR). 


b) El lugar del hombre en el universo material 


El mundo es creación de Dios. Como ha sido creado libremente, 
tiene un sentido y un orden querido por Dios, expresados en el mismo 
relato de la creación. Allí se muestra que el ser humano es la corona y el 
sentido de la creación material. «La Biblia nos enseña (...) que por Dios 
ha sido constituido señor de la entera creación visible para gobernarla y 
usarla glorificando a Dios» (GS 12). 


«Lo pusiste un poco por debajo de los ángeles y lo coronaste de glo- 
ria y de honor; le hiciste Señor de las obras de tus manos y todo lo pusiste 
bajos sus pies» (Sal 8,6-7). Santo Tomás de Aquino: «En las distintas 
partes del universo, cada criatura existe para ejercer su obrar propio y 
alcanzar su perfección. (...). Además, las criaturas más bajas existen para 
las más altas; así, las criaturas inferiores al hombre existen en relación al 
hombre. Además, todas las criaturas existen para la perfección del uni- 
verso. Además, todo el universo, con cada una de sus partes, se ordena a 
Dios como a su fin, porque por una cierta imitación, en cada cosa (con su 
obrar y perfección) se manifiesta la bondad divina, para la gloria de Dios. 
Aunque las criaturas racionales de alguna manera tienen un fin superior 
a Este, que pueden alcanzar con su obrar, conociendo y amando» (S. Th. 
L q.65, 1.2, c.; cfr. CG 112-113). 


Dios establece en la creación una jerarquía. El ser humano, puesto 
en la cima del mundo material, está más cercano a Dios, y participa en 
mayor grado de Él, que todo el resto de la creación material. Por eso es 
el centro o la cima del universo. Esto no se entiende en el sentido físico, 
sino teológico. Frente a la visión desesperada del existencialismo ateo, 
que piensa que el hombre es un ser arrojado a un mundo sin sentido, la 
revelación bíblica asegura que, por voluntad divina, el cosmos material 
con sus ritmos y leyes naturales es el hogar del hombre, aunque esta 
relación esté alterada por el pecado. 


1. O. CLÉMENT, Sobre el hombre, Encuentro, Madrid 1983, 180-181. 
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c) El dominio del mundo material 


El mundo creado por Dios ha sido puesto bajo el dominio humano. 
Esta convicción cristiana ha «desencantado» el mundo, ha estimulado 
el ingenio humano y ha contribuido al desarrollo de las ciencias y de 
las técnicas. 


Ni el mundo ni sus fuerzas son divinos. Por tanto, no hay que ado- 
rar ninguna cosa ni fuerza natural. Y toda magia se revela como falsa, 
porque las fuerzas de la naturaleza son «naturales». El ser humano está 
llamado a conocerlas y someterlas; y no a someterse a ellas. Y lo debe 
hacer para la gloria de Dios. 


Mediante el trabajo, construye su hogar, obtiene su sustento; y de- 
sarrolla los bienes materiales y espirituales de la ciudad humana. Debe 
dominarlo «con rectitud» para cubrir sus necesidades. 


«Hiciste el universo con tu palabra y con tu Sabiduría formaste al 
hombre para que dominase sobre los seres por ti creados, administrase 
con santidad y justicia y juzgase con rectitud de espíritu» (Sb 9,1-3). 
«Los cielos son de Dios, la tierra se la ha dado a los hijos de Adán» (Sal 
115,16). 

Este dominio legítimo del hombre sobre la creación funda el de- 
recho de propiedad, pero también le pone sus límites: la creación es de 
Dios y el ser humano es solo su administrador. Además, los bienes de 
la tierra son para todos los hombres. Por eso, ninguno tiene un derecho 
absoluto sobre sus bienes. y sobre toda propiedad recae una «hipoteca 
social» (Juan Pablo ID). 


El pecado ha alterado la relación del hombre con la naturaleza. 
Así como en la sexualidad, aparece el deseo desordenado; en el dominio 
material, se despierta la avidez del poseer (avaricia). En ambos casos, 
son impulsos para someter la realidad al propio egoísmo: es una falta de 
respeto y un grave desorden en los amores. Requiere purificación. 


El Catecismo expone bellamente la necesidad de purificar el co- 
razón en relación con el impulso sexual (9% mandamiento) y con el 
deseo de poseer (10 mandamiento). San Pablo expresa el deseo de 
la creación de ser liberada del injusto dominio del pecado. «La crea- 
ción, en efecto, fue sometida a la vanidad (...) en la esperanza de 
ser liberada de la servidumbre de la corrupción para participar en la 
gloriosa libertad de los hijos de Dios. Pues sabemos que la creación 
entera gime y sufre con dolores de parto hasta el momento presente» 
(Rm 8,20-22). 
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El dominio del hombre sobre el mundo puede pervertirse también 
por el orgullo del poder adquirido, que lleva a prescindir de Dios (es el 
tema de la torre de Babel). El prometeísmo del hombre que confía en 
sus fuerzas hasta prescindir de Dios, acaba en el desastre, porque puede 
paliar y olvidar sus limitaciones, pero no superarlas. 


El orgullo del hombre por la abundancia y el triunfo aparta de Dios. 
El Señor cuenta la parábola del rico que, al ver sus graneros llenos, deci- 
dió dedicarse a vivir bien y esa misma noche murío: «Así es el que ate- 
sora riquezas para sí y no se enriquece ante Dios» (Lc 12,21). Los textos 
sapienciales insisten en la vanidad de las fuerzas y seguridades humanas: 
«Como salió del vientre de su madre, desnudo, volverá como vino» (Qo 
5,14). «No me des pobreza ni riqueza-dice un sabio de Israel—, no sea 
que si me harto (de pan) reniegue y diga ¿Quién es Dios?, o si soy pobre 
me dé al robo e injurie el nombre de mi Dios» (Pr 30,8-9; cfr. Dt 6,112). 


d) La cuestión ecológica 


El hombre no es dueño del mundo, sino solo su administrador. Pue- 
de usar del mundo, pero sin olvidar que su belleza y bondad son dones 
de Dios. No puede depredarlo o destruirlo a su antojo. Dios puso al 
hombre en la tierra «para que la trabajara y cuidase» (Gn 2,15). Debe 
cuidarla también. Este es el fundamento de un ecologismo cristiano. 


Dice el Catecismo: «En el plan de Dios, el hombre y la mujer es- 
tán llamados a “someter” la tierra (Gn 1,28) como “administradores de 
Dios”. Esta soberanía no debe ser un dominio arbitrario y destructor. A 
imagen del Creador, “que ama todo lo que existe” (Sb 11,24), el hombre 
y la mujer son llamados a participar en la providencia divina respecto a 
las cosas creadas. De ahí su responsabilidad frente al mundo que Dios les 
ha confiado» (CEC 373, cfr. 307, 2415). 


Hay aspectos nuevos en la relación del hombre con la naturaleza. 
Hasta hace poco parecía que los recursos naturales eran infinitos, pero 
hoy sabemos que la capacidad regenerativa de la naturaleza es limitada. 
Esto impone nuevos imperativos morales. 


La tradición cristiana ha pedido siempre tratar a las cosas como cria- 
turas de Dios. Dice san Efrén Sirio de la persona santa: «Es un corazón 
que se inflama de caridad para con la creación entera, para con los hom- 
bres, las aves, los animales (...). El que tiene este corazón no podrá recor- 
dar o ver una criatura sin que sus ojos se llenen de lágrimas a causa de la 
compasión inmensa que embarga su corazón. Y el corazón se dulcifica 
y no puede soportar, si ve o se entera por otros de cualquier sufrimiento, 
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aunque sea una pena mínima infligida a una criatura»?. San Francisco de 
Asís sirve también de ejemplo. 


2. EL SENTIDO CRISTIANO DEL TRABAJO 


a) El valor cristiano del trabajo 


El trabajo es manifestación de que el hombre es imagen del Dios 


creador y expresa su posición en la cima y su dominio de las realidades 
creadas. Según el libro del Génesis, el hombre fue puesto en la tierra 
«para trabajar». 


El Génesis muestra que el hombre, ya antes del pecado, está des- 
tinado por Dios a trabajar en el mundo (Gn 2,5.15; 3,23). Los textos 
sapienciales destacan que la persona honrada cumple sus obligaciones 
por amor de Dios, y fustigan al perezoso (Pr 3,4; 6,10; 15,19; 24,30-34). 
Los hombres rectos imitan a Dios, que trabajó seis días en la creación del 
mundo y «el séptimo descansó» (Hb 4,4; cfr. Gn 2,1-2) «seis días trabaja- 
rás y harás todos tus trabajos, pero el día séptimo es día de descanso para 
Yahvé tu Dios» (Ex 20,8-11; cfr. 23,12; 31,15; 35,2; Lv 23,3; Dt 5,13). 
Con este transfondo, cobra particular significado el ejemplo de Cristo, 
que trabajó manualmente la mayor parte de su vida. Era conocido como 
artesano (Mc 6,3) e «hijo del carpintero» (13,55). San Pablo, que vivió 
de su trabajo mientras predicaba, urge a los cristianos: «que ambicionéis 
vivir en tranquilidad, ocupándoos en vuestros asuntos y trabajando con 
vuestras manos como os lo tenemos ordenado» (1 Ts 4,11, cfr. 2 Ts 3,7- 
12); «redimiendo el tiempo» (Col 4,5). 


Con su trabajo, el hombre es capaz de ordenar la creación de un 


modo nuevo. Hay un valor teológico en esa labor. El espíritu humano 
está llamado a enriquecer la creación material con su ingenio, a ordenar 
justamente la ciudad temporal, a servir a los demás, y a embellecer el 
mundo con su arte. 
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Explica Olivier Clément: «El universo, por el hombre, está llamado 
a convertirse en la “imagen de la imagen” (San Gregorio de Nisa) (...) 
Solo el hombre —no solamente rey sino sacerdote— puede permitir al uni- 
verso responder a su secreta sacramentalidad. Adán fue colocado en el 
mundo “para cultivarlo” y para perfeccionar su belleza (...). El hombre 
es para el universo la esperanza de recibir la gracia y de unirse a Dios, 
es también el riesgo de fracaso y decadencia»”. Todos los frutos legíti- 


LosskY, Teología mística, cap. V, 81-82. 


2. V. 
3. O. CLÉMENT, Sobre el hombre, 182-183. 
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mos del ingenio humano reflejan la imagen de Dios y le dan gloria. Pero 
especialmente la belleza creada por el hombre y particularmente, el arte 
sagrado. 


Este valor religioso del trabajo se ha mantenido vivo en la tradición 
judía, pero sufrió cierto oscurecimiento en la cultura cristiana occiden- 
tal, que ha contemplado el trabajo, muchas veces, como parte de las 
penalidades de la vida y como consecuencia del pecado. El aspecto pe- 
noso del trabajo ha venido con el pecado: «comerás el pan con el sudor 
de tu frente» (Gn 3,18). Pero el trabajo no es consecuencia del pecado, 
sino la vocación original del hombre sobre la tierra. 


La cultura griega consideraba que el hombre libre solo puede dedi- 
carse a la sabiduría o a la vida pública (a veces, también al arte); mien- 
tras que el trabajo físico es propio de siervos. También los pueblos ger- 
mánicos consideraban que la nobleza debe dedicarse a la milicia o al 
gobierno. De aquí procede la división entre trabajos liberales y trabajos 
serviles. Esto ha influido mucho en las sociedades cristianas. Aunque ha 
convivido con el valor monástico del trabajo («ora et labora») y con una 
aguda conciencia cristiana sobre el cumplimiento de los deberes familia- 
res y sociales. 


En la época moderna se renueva el valor humano y cristiano del 
trabajo. En la medida en que la economía moderna exige mayor prepa- 
ración; que la sociedad es más igualitaria; y que mejoran las condicio- 
nes de trabajo, todas las profesiones se dignifican. El mundo moderno 
es un mundo profesional. En parte, se debe a la tradición calvinista que 
influyó en la mentalidad anglosajona*. Y, dentro del catolicismo, a la 
reflexión sobre la vocación laical y a las nuevas corrientes de espiritua- 
lidad laicales. 


Dice san Josemaría Escrivá: «Es hora de que los cristianos digamos 
muy alto que el trabajo es un don de Dios y que no tiene ningún sentido 
dividir a los hombres en diversas categorías según los tipos de trabajo 
(...). El trabajo, todo trabajo, es testimonio de la dignidad del hombre, 
de su dominio sobre la creación. Es ocasión de desarrollo de la propia 
personalidad. Es vínculo de unión con los demás seres, fuente de recur- 
sos para sostener a la propia familia; medio de contribuir a la mejora de 
la sociedad en la que se vive, y al progreso de toda la Humanidad» (Es 
Cristo que pasa, n. 48). 


4. Es una conocida tesis de Max Weber. 
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b) Aspecto interior del trabajo 


Se llama trabajo a las acciones humanas que se dirigen a producir 
o crear algo, especialmente si cuesta esfuerzo. Se suele distinguir entre 
trabajo y ocio. Ocio es la actividad gratificante que se hace libremente. 
En cambio, trabajo es la actividad que es necesario hacer por algún tipo 
de obligación. Por eso mismo resulta costosa. 

Todo trabajo bien hecho exige esfuerzo: asumir responsabilidades, 
enfrentarse a retos, vencer las resistencias interiores y exteriores, con- 
centrar la atencion en una actividad reglada; generalmente, para prestar 
un servicio. Todo esto desarrolla la capacidad de actuar, la disciplina 
interior, la entrega de sí mismo, y hace madurar a las personas. Es el 
beneficio subjetivo del trabajo. Por eso, es un bien que hay que procurar 
para todos. Aunque necesita ciertas condiciones. 


«La actividad humana, así como procede del hombre, así también se 
ordena al hombre. Pues este con su acción no solo transforma las cosas y la 
sociedad, sino que se perfecciona a sí mismo. Aprende mucho, cultiva sus 
facultades, se supera y se trasciende. Tal superación, rectamente entendida, 
es más importante que las riquezas exteriores que puedan acumularse. El 
hombre vale más por lo que es que por lo que tiene» (GS 35). 


c) Parte de la vocación humana 


Además, puesto que Dios ha querido al hombre «para que trabaja- 
ra», el trabajo, el cumplimiento fiel de los propios deberes, forma parte 
de la vocación humana, de su relación con Dios y de la transformación 
en Cristo. 


«El Concilio exhorta a los cristianos, ciudadanos de la ciudad tem- 
poral y de la ciudad eterna, a cumplir con fidelidad sus deberes tempora- 
les, guiados siempre por el espíritu evangélico» (GS 43). Y más adelante: 
«Siguiendo el ejemplo de Cristo, quien ejerció el artesanado, alégrense 
los cristianos de poder ejercer todas sus actividades temporales haciendo 
una síntesis vital del esfuerzo humano, familiar, profesional, científico o 
técnico, con los valores religiosos, bajo cuya altísima jerarquía todo co- 
opera a la gloria de Dios» (43). Dice san Josemaría: «Para la gran mayo- 
ría de los hombres, ser santo supone santificar el propio trabajo, santifi- 
carse en su trabajo y santificar a los demás con el trabajo, y encontrar así 
a Dios en el camino de sus vidas» (Conversaciones, 55); «Cristo quiere 
encarmarse en nuestro quehacer, animar desde dentro hasta las acciones 
más humildes» (£s Cristo que pasa, n. 174). 
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Cada trabajo y cada tarea pueden ser ofrecidos a Dios, en acción 
de gracias. Se le pide su asistencia y se agradecen sus frutos. Así el 
hombre ejerce un verdadero sacerdocio, pues ha sido elegido: «para un 
sacerdocio santo, para ofrecer sacrificios espirituales aceptos a Dios» (1 
P 2,5). Es «sacerdote de la creación», cuando eleva y ofrece a Dios los 
frutos de su esfuerzo «en el altar del corazón»”. Esto exige trabajar bien, 
porque no se pueden ofrecer a Dios frutos estropeados. 


Jean Mouroux: «El hombre sigue siendo rey y sacerdote de la crea- 
ción; debe orientarla hacia Dios; y, como está herida, debe redimirla en 
Cristo para ofrecerla a Dios»% y Juan Pablo II: «El hombre es sacerdo- 
te de toda la creación, habla en nombre de ella»”. Ofrece al Padre, en 
unión con Cristo, las cosas de este mundo: «Bendito seas, Señor, Dios 
del Universo, por este pan, fruto de la tierra y del trabajo del hombre, 
que recibimos de tu generosidad y ahora te presentamos» (oración del 
ofertorio, MR). San León Magno: «¿Qué hay más sacerdotal que ofrecer 
a Dios una conciencia pura y las inmaculadas víctimas de nuestra piedad 
en el altar del corazón» (Serm. 4,1-2*%). «Creado el hombre a imagen de 
Dios, recibió el mandato de gobernar el mundo en justicia y santidad, so- 
metiendo así la tierra y cuanto en ella se contiene, y de orientar a Dios la 
propia persona y el universo entero, reconociendo a Dios como Creador 
de todo, de modo que con el sometimiento de todas las cosas al hombre 
sea admirable el nombre de Dios en el mundo» (GS 34); «Hacedlo todo 
para la gloria de Dios» (1 Cor 10,24-26). 


Además, el trabajo tiene un valor redentor, por el esfuerzo que sue- 
le costar el cumplimiento del deber. Entonces, es un camino de identifi- 
cación con Cristo, de purificación y de ofrenda personal. 


Dice Juan Pablo II: «Soportando la fatiga del trabajo en unión con 
Cristo crucificado por nosotros, el hombre colabora de algún modo con 
el Hijo de Dios en la redención de la humanidad» (Laborem exercens, 
27). El esfuerzo del trabajo, el «sudor de la frente», que lo hace penoso, 
es ocasión de entrega. El empeño por cumplir el deber ennoblece a las 
personas. Junto con los deberes familiares, las obligaciones de trabajo 
hacen salir al ser humano de sí mismo y forman parte de la «entrega sin- 
cera de sí mismo a los demás» (GS 24) que realiza a la persona humana. 
Lo demuestra una larga experiencia cristiana. 


5. Hay un famoso texto de ORÍGENES, ln Leviticum hom., 9,9; SC 287 (1981) 116-117. 
6. J. MOUROUX, Sentido cristiano del hombre, 58. 

7. Cruzando el umbral de la esperanza, Plaza £ Janés, Barcelona 1994, 38. 

8. PL 54,148-149. 
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Como hemos visto, algunos condicionamientos culturales han os- 
curecido el valor cristiano del trabajo en el pasado. Hoy también suce- 
de, pero con otros rasgos. El surgimiento de una «civilización del ocio», 
aunque es un beneficio en la medida que aumenta los canales culturales 
y las posibilidades de descanso; también resulta un estorbo en la medida 
en que altera el sentido cristiano de la vida. Por más posibilidades de 
ocio que tenga, el ser humano está en la tierra para trabajar. Si no se 
sujeta a una ocupación seria para servir a los demás, no responde al que- 
rer de Dios y no se realiza bien como persona. Esto es muy importante 
en la educación de los jóvenes. 


El trabajo es una vocación que toda persona debe desarrollar a medi- 
da que madura física y psicológicamente; es decir, a medida que adquiere 
las condiciones necesarias. En algunos casos puede resultar imposible, 
como en personas impedidas. Pero en condiciones normales, la madu- 
ración debe llevar consigo asumir tareas cada vez más exigentes, que 
suponen esfuerzo y con las que se presta un servicio; y debe ocupar una 
parte considerable del tiempo y de las energías de cada persona. En mu- 
chos casos, será el estudio, entendido como una ocupación profesional y 
cristiana. Dice san Josemaría: «Una hora de estudio, para un apóstol mo- 
derno, es una hora de oración» (Camino, 335; cfr. 332-359). La falta de 
experiencia de trabajo serio explica la prolongación de rasgos infantiles 
y adolescentes que se observa en nuestra cultura. 


3. Los FRUTOS OBJETIVOS DEL TRABAJO: EL PROGRESO HUMANO 
a) La cultura humana 


El trabajo humano también produce un fruto exterior. Como hemos 
visto, la bendición del Génesis manda al hombre que domine la tierra y 
que incremente la sociedad humana. Esto responde a la doble condición 
del ser humano, material y espiritual. Por una parte, el ser humano está 
inserto en el universo material y necesita dominarlo para sobrevivir. 
Por otra parte, vive en una sociedad de personas, que es una comunión 
espiritual, con unas relaciones que se enriquecen y una cultura que se 
acumula. Son las dos grandes áreas del trabajo humano. 

1) El crecimiento del dominio sobre la naturaleza supone el de- 
sarrollo de las ciencias, de las técnicas y de los bienes materiales (ali- 
mentos, viviendas, útiles, herramientas, infraestructuras). En todas estas 
cosas, brilla el poder de la inteligencia, imagen de Dios y se presta un 
servicio a los demás. Además, puede crear belleza, que aumenta el re- 
flejo de la gloria de Dios. 
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2) El desarrollo de la sociedad y su cultura tiene, al menos, tres 
componentes: a) las instituciones y la organización social; b) los bienes 
culturales (conocimientos, lenguas, costumbres, las humanidades); c) 
las relaciones humanas (amistad social, solidaridad). Es también un re- 
flejo de la imagen de Dios y un servicio a los demás. 

Ante esto, la conciencia cristiana puede plantearse dos preguntas: 
1) ¿Cómo valorar cristianamente los frutos del progreso humano?; 2) 
¿Qué relación pueden tener con la realización del Reino de Dios? Va- 
mos a estudiarlas. 


b) Valor y ambigiúedad del progreso humano 


Durante los dos últimos siglos, se ha producido un claro progreso 
en el conocimiento científico, en las técnicas y también en muchos as- 
pectos de la vida social. Es un fruto valioso del trabajo humano y, desde 
el punto de vista cristiano, algo querido por Dios. 


«Una cosa hay cierta para los creyentes: la actividad humana indi- 
vidual y colectiva o el conjunto ingente de esfuerzos realizados por el 
hombre a lo largo de los siglos para lograr mejores condiciones de vida, 
considerado en sí mismo, responde a la voluntad de Dios» (GS 34). «Los 
cristianos, lejos de pensar que las conquistas logradas por el hombre se 
oponen al poder de Dios y que la criatura racional pretende rivalizar con 
el Creador, están, por el contrario, persuadidos de que las victorias del 
hombre son signo de la grandeza de Dios y consecuencia de su inefable 
designio» (GS 34). 


Pero también se observa cierta ambigiiedad. No todo puede juzgar- 
se como progreso. Junto al desarrollo de las ciencias, de las técnicas y 
de las instituciones sociales, se observan: 

1) deformaciones debidas al bienestar (consumismo, hedonismo, 
egoísmo, autosuficiencia, frivolidad, apartamiento de Dios, erotismo, 
aborto masivo); 

2) desigualdades, abusos e injusticias en la distribución de las ri- 
quezas y bienes culturales; marginación y degradación humanas; 

3) una violencia, con justificación ideológica, que ha desatado las 
guerras más crueles de la historia; y la plaga del terrorismo. 

4) una capacidad de manipular la verdad y de ejercer presión ideó- 
logica como jamás ha existido en la historia. 


Dice Gaudium et spes: «La Sagrada Escritura, con la que está de 
acuerdo la experiencia de los siglos, enseña a la familia humana que 
el progreso altamente beneficioso para el hombre también encierra, sin 
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embargo, gran tentación, pues los individuos y las colectividades, sub- 
vertida la jerarquía de los valores y mezclado el bien con el mal, no miran 
más que a lo suyo, olvidando lo ajeno. Lo que hace que el mundo no sea 
ya ámbito de una auténtica fraternidad, mientras el poder acrecido de la 
humanidad está amenazando con destruir al propio género humano» (GS 
37). Dice Juan Pablo II: «Existe ya un peligro real y perceptible de que, 
mientras avanza enormemente el dominio por parte del hombre sobre el 
mundo de las cosas, de este dominio suyo pierda los hilos esenciales, y 
de diversos modos su humanidad esté sometida a este mundo, y él mismo 
se haga objeto de múltiples manipulaciones» (RH 16). Este interesante 
número 16 se titula «¿Progreso o amenaza?». 


c) Criterios de discernimiento 


El criterio fundamental para orientar el verdadero progreso es de 
qué manera contribuye a la realización de las personas; este es una 
especie de criterio intrínseco (clave de la doctrina social). La vida social 
tiene otro criterio interno que es la comunión y la solidaridad entre los 
hombres, reflejo de la comunión de los santos (y de la Trinidad). Es la 
segunda clave de la doctrina social de la Iglesia. «Es la persona humana 
la que hay que salvar, y es la sociedad humana la que se ha de construir» 
(GS 3). 


«Asimismo, cuanto llevan a cabo los hombres para lograr más justi- 
cia, mayor fraternidad y un más humano planteamiento en los problemas 
sociales, vale más que los progresos técnicos. Pues dichos progresos pue- 
den ofrecer, como si dijéramos, el material para la promoción humana, 
pero por sí solos no pueden llevarla a cabo. Por tanto, esta es la norma 
de la actividad humana: que, de acuerdo con los designios y voluntad 
divinos, sea conforme al auténtico bien del género humano y permita 
al hombre, como individuo y como miembro de la sociedad, cultivar y 
realizar íntegramente su plena vocación» (GS 35). 


La realización de las personas y el desarrollo de la comunión social 
tienen carácter de fin. En cambio, el dominio material o las institucio- 
nes que crean los hombres tienen carácter de medio. El progreso de los 
medios, por su propia naturaleza, es relativo. Es progreso, pero solo 
cuando los medios favorecen los fines. Porque también pueden ser mal 
utilizados. 


Así sucede con todos los saberes técnicos y científicos, con todos 
los instrumentos, y también con las instituciones. El mejor conocimiento 
de las entrañas de la materia ha servido para generar las armas más des- 
tructivas, físicas, químicas o biológicas. La abundancia material puede 
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ayudar, pero también apartar de los fines. El progreso de los medios de 
comunicación puede ilustrar a los hombres, pero también manipularlos 
mejor. Una mejor organización social puede prestar mejores servicios, 
pero también oprimir con más fuerza. 


Conviene recordar que el Señor resumió la historia del mundo en la 
parábola del trigo y la cizaña (Mt 13,24-30). En la historia humana, lo 
mismo que el corazón del hombre, crecen el bien y el mal. Y no serán 
separados hasta el final. Por eso, no se puede esperar que el mero cre- 
cimiento científico o técnico o social produzca, por sí solo, un progreso 
definitivo. 


Con mucha sabiduría decía Gandhi que no se puede pensar en un 
sistema de sociedad tan perfecto que no haga falta que los hombres sean 
buenos. Pero cada hombre lleva dentro una lucha entre el bien y el mal; y, 
precisamente porque es libre, con la gracia de Dios, puede hacer triunfar 
una cosa u otra. Esto tiene efectos, acumulativos en la sociedad y en el 
progreso. En su Filosofía de la historia, Maritain explicaba que, en la 
historia humana, han crecido a la vez el bien y en el mal. 


4. LA ACCIÓN CRISTIANA EN EL MUNDO Y EL REINO DE DIOS 
a) El Reino de Dios en el mundo: la Iglesia 


Los cristianos sabemos que tenemos un fin personal, que es la con- 
templación de Dios. Y un fin colectivo y social, que es la comunión de 
los santos. Por eso, sabemos hacia dónde camina la historia y cuál es el 
criterio de su progreso. También sabemos que su realización plena será 
escatológica, en el más allá, con la segunda venida del Señor. 

Según la notable expresión de Lumen Gentium: «La Iglesia es, en 
Cristo, como un sacramento, o sea, signo e instrumento de la unión 
íntima con Dios y de la unidad de todo el género humano» (n. 1). Es el 
lugar de convergencia de toda la humanidad: Todos los hombres están 
llamados a la Iglesia. Como Cuerpo de Cristo, está llamada a recapi- 
tular todo. 


«Nacida del amor del Padre Eterno, fundada en el tiempo por Cris- 
to Redentor, reunida en el Espíritu Santo, la Iglesia tiene una finalidad 
escatológica y de salvación, que solo en el mundo futuro podrá alcanzar 
plenamente. Está presente ya aquí en la tierra, formada por hombres, es 
decir, por miembros de la ciudad terrena que tienen la vocación de formar 
en la propia historia del género humano la familia de los hijos de Dios, 
que ha de ir aumentando sin cesar hasta la venida del Señor» (GS 40). 
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Pero se trata de una realidad trascendente. Tiene aspectos visibles, 
pero en su mayor parte se realiza en el interior de las personas por la 
gracia del Espíritu Santo; y se realizará plenamente en el Cielo. La Igle- 
sia es «germen y principio de este Reino» (LG 5). El Reino ya está 
«en nosotros» (cfr. Le 17,21) por la efusión del Espíritu Santo, pero al 
mismo tiempo el Reino de Cristo «no es de este mundo» (Jn 18,36) y no 
compite con los reinos de este mundo: «Dad a Dios lo que es de Dios y 
al César lo que es del César» (Le 20,25). 


b) La autonomía de las realidades temporales 


En su realización escatológica, la Iglesia lo abarcará todo, porque 
todo será salvado a través del Cuerpo de Cristo, pero todavía no es así. 
Cristo no quiso asumir el gobierno de este mundo y no ha mandado a su 
Iglesia para gobernar el mundo, sino para servirlo con los dones que le 
dio (cfr. Mt 20,28): con la luz de la doctrina, con la alegría y esperanza 
de la celebración, con la fuerza de la caridad. Además, la revelación que 
la Iglesia posee no abarca todo el saber humano. Y la actividad de la 
Iglesia no abarca o sustituye la actividad del mundo. 


Lo natural no ha sido, todavía, absorbido por lo sobrenatural. El or- 
den de la creación no ha sido consumado en el orden de la gracia. Perma- 
nece la distinción, aunque también su relación, que ya hemos estudiado. 
Se puede llamar «clericalismo» al intento de dirigir las cosas naturales 
con conocimientos y medios sobrenaturales (o eclesiásticos). Mientras 
que se puede llamar «laicismo» al intento de dirigir el mundo prescin- 
diendo de las luces de la revelación y los auxilios de la salvación. 


Por eso, hay una «justa autonomía de las cosas temporales». Así 
lo ha querido Dios. Los asuntos temporales —del universo físico y de la 
cultura creada por el hombre- tienen sus leyes y consistencia propias. 
Pertenecen al orden natural y es necesario comprenderlas y usarlas de 
acuerdo con su naturaleza. Lo explica muy bien Gaudium et spes. 


«Por autonomía de la realidad se quiere decir que las cosas creadas 
y la sociedad misma gozan de propias leyes y valores, que el hombre ha 
de descubrir, emplear y ordenar poco a poco (...); responde a la voluntad 
del Creador. Pues, por la propia naturaleza de la creación, todas las cosas 
están dotadas de consistencia, verdad y bondad propias y de un propio 
orden regulado, que el hombre debe respetar con el reconocimiento de la 
metodología particular de cada ciencia o arte» (GS 36). 


Se puede y se debe distinguir, por eso, un orden secular, que tiene 
su propia consistencia y autonomía, aunque también su origen y su fin 
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en Dios. El mundo ha salido de las manos de Dios. Por eso, la creación 
es otra voz de Dios, distinta de la revelación. Y hay que leer en ese li- 
bro (Newman) para saber cómo son las cosas y poder usarlas según su 
naturaleza. 


Por eso, hay mucho que aprender de las cosas humanas. Y esto be- 
neficia a la Iglesia, que tiene «la firme persuasión de que el mundo, a 
través de las personas individuales y de toda la sociedad humana, con sus 
cualidades y actividades, puede ayudarla mucho y de múltiples maneras 
en la preparación del Evangelio» (GS 40). En este punto, GS hace una 
referencia implícita al caso Galileo. La polémica anticristiana ha querido 
convertirlo en paradigma de la relación de la Iglesia con la cultura mo- 
derna, pero en realidad es una excepción. Y de él se obtuvo también un 
progreso teológico en la interpretación de la Escritura. 


Con este fundamento, Gaudium et spes (n. 43) estudia de qué modo 
contribuye la Iglesia a la actividad humana. Y establece una importante 
distinción de funciones, porque es distinta la vocación de los laicos y 
de los pastores. 

1) A los cristianos laicos les corresponde preocuparse por el domi- 
nio sobre la naturaleza y por el desarrollo de la sociedad. Y ofrecerlo 
en acción de gracias a Dios. Además, deben ordenar los medios a los f1- 
nes; las cosas temporales al desarrollo de las personas y de la comunión 
humana; respetando su naturaleza. 


«Compete a los laicos propiamente, aunque no exclusivamente, las 
tareas y el dinamismo seculares. Cuando actúan, individual o colecti- 
vamente, como ciudadanos del mundo, no solamente deben cumplir las 
leyes propias de cada disciplina, sino que deben esforzarse por adqui- 
rir verdadera competencia en todos los campos. Conscientes de las exi- 
gencias de la fe y vigorizados con sus energías, acometan sin vacilar, 
cuando sea necesario, nuevas iniciativas y llévenlas a buen término. A la 
conciencia bien formada del seglar toca lograr que la ley divina quede 
grabada en la ciudad terrena» (GS 43). 


2) Al Magisterio le corresponde una orientación doctrinal. Debe 
procurar que los cristianos conozcan su fe y los principios de la moral 
cristiana, y tengan la fuerza de los sacramentos y de la caridad. Con 
esto reciben la luz y la fuerza necesarias para ordenar cristianamente la 
actividad temporal de acuerdo con su conciencia. 


«De los sacerdotes, los laicos pueden esperar orientación e impulso 
espiritual. Pero no piensen que sus pastores están siempre en condiciones 
de poderles dar inmediatamente solución concreta en todas las cuestio- 
nes, aun graves, que surjan. No es esta su misión. Cumplen más bien 
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los laicos su propia función con la luz de la sabiduría cristiana y con la 
observancia atenta de la doctrina del Magisterio» (GS 43). 


No se puede esperar que en las cuestiones humanas profesionales, 
sociales, politicas o económicas, haya una solución cristiana o que esta 
sea única. Por una parte, es difícil el conocimiento de las cosas, y suelen 
caber muchas opiniones. Por otra parte, las cosas se pueden hacer de 
muchas maneras y cabe, por eso, un legítimo pluralismo, que es expre- 
sión de libertad. La fe puede ayudar a discernir y la caridad proporciona 
impulso moral, pero ordinariamente no imponen una solución única en 
los asuntos humanos. Cada uno tiene el derecho y el deber de ejercer la 
propia conciencia, respetando la naturaleza de las cosas y la conciencia 
de los demás. 


«Muchas veces sucederá que la propia concepción cristiana de la vida 
les inclinará en ciertos casos a elegir una determinada solución. Pero po- 
drá suceder, como sucede frecuentemente y con todo derecho, que otros 
fieles, guiados por una no menor sinceridad, juzguen del mismo asunto de 
distinta manera. En estos casos de soluciones divergentes aun al margen 
de la intención de ambas partes, muchos tienden fácilmente a vincular su 
solución con el mensaje evangélico. Entiendan todos que en tales casos 
a nadie le está permitido reivindicar en exclusiva a favor de su parecer la 
autoridad de la Iglesia» (GS 43). Además, hay que contar con los límites 
de la condición humana y de la misma naturaleza. No todo sale bien ni en 
todo se acierta por más buena voluntad que se ponga. Dice L. Giussani: 
«La gama de los problemas humanos no puede ser sustraída a la libertad y 
la creatividad humana pensando que la Iglesia debiera darles una solución 
previamente confeccionada, porque de ese modo ella debilitaría su primi- 
genia actitud educativa y quitaría, además, valor al tiempo»”. Es decir, a la 
libre actividad humana que debe descubrir en el tiempo lo que Dios pide. 


c) La santificación del mundo 


Los cristianos son un pueblo mesiánico. Cada cristiano ha recibido 
la unción de Cristo, con su «triple munus»: sacerdotal, profético y real 
(cfr. 1 P 2,9). Por eso, dice el Señor: «Vosotros sois la sal de la tierra 
(...); vosotros sois la luz del mundo» (Mt 5,13-14). 


«Incorporados a Cristo por el bautismo, integrados al Pueblo de Dios 
y hechos partícipes, a su modo, de la función sacerdotal, profética y real 
de Cristo, ejercen en la Iglesia y en el mundo la misión de todo el pueblo 


9. Por qué la Iglesia, UL, Encuentro, Madrid 1993, 57. 
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cristiano en la parte que a ellos corresponde (...). A los laicos corresponde 
por propia vocación tratar de obtener el reino de Dios gestionando los 
asuntos temporales y ordenándolos según Dios (...). Allí están llamados 
por Dios para que, desempeñando su propia profesión, guiados por el es- 
píritu evangélico, contribuyan a la santificación del mundo como desde 
dentro, a modo de fermento» (LG 31); «Los dones del Espíritu Santo son 
diversos: si a unos llama a dar testimonio manifiesto con el anhelo de la 
morada celestial y a mantenerlo vivo en la familia humana, a otros los 
llama para que se entreguen al servicio temporal de los hombres, y así 
preparen la materia del reino de los cielos» (GS 38). 


1) Ejercen el sacerdocio de Cristo, cuando ofrecen a Dios «en el 
altar del corazón» el empeño por cumplir sus deberes ordinarios y 
construir la ciudad humana, unidos al sacrificio de Cristo. Lo hemos 
estudiado ya. 

2) Ejercen el munus profético cuando iluminan las realidades te- 
rrenas con el mensaje de Cristo (luz del mundo). Con dos aspectos. Por 
una parte, cuando difunden la doctrina de Cristo, que aporta un sentido 
de la vida. Por otra, cuando juzgan con su conciencia iluminada por la 
fe, el orden de las cosas humanas. Así pueden administrarlas «con san- 
tidad y justicia» (Sb 9,1-3) y empeñarse en mejorarlas. 


«Hagan manifiesto a Cristo ante los demás, primordialmente me- 
diante el testimonio de su vida, por la irradiación de la fe, la esperanza 
y la caridad (...). A ellos corresponde iluminar y ordenar las realidades 
temporales (...) de tal modo que sin cesar, se realicen y progresen con- 
forme a Cristo» (LG 31; cfr. LG 36); «A la conciencia bien formada del 
seglar toca lograr que la ley divina quede grabada en la ciudad terrena» 
(GS 43); «Los laicos (...) no solamente están obligados a cristianizar el 
mundo, sino que además, su vocación se extiende a ser testigos de Cristo 
en todo momento en medio de la sociedad humana» (GS 43); deben es- 
forzarse en «sanear las estructuras y los ambientes del mundo (...) para 
que todas estas cosas sean conformes a las normas de la justicia (...); 
de este modo impregnarán de valor moral la cultura y las realizaciones 
humanas» (LG 36). 


3) Ejercen el munus real de varias maneras: 1) Con el dominio del 
universo material, que ha sido entregado por Dios; b) Con el dominio 
de sí mismos, al poner la ley de Dios por encima de sus pasiones; y, de 
manera particular, c) Cuando ejercen, con sentido cristiano, sus respon- 
sabilidades en la Iglesia y en el mundo, como esposos, padres, maestros, 
ciudadanos, etc. 


Primero se necesita el dominio de sí. Dice san Basilio: «Hombre, tú 
eres un ser vivo hecho para dominar. ¿Por qué te esclavizas a las pasio- 
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nes, y rebajando tu dignidad te conviertes en esclavo del pecado? (...). 
Tú has sido escogido para ser señor de la creación y resulta que has 
tirado la nobleza de tu propia naturaleza» (Homilía 1 sobre el origen del 
hombre, 8*). Después, se puede edificar con la caridad: hay que poseerse 
para darse. «El orden social hay que desarrollarlo a diario, fundarlo en 
la verdad, edificarlo sobre la justicia, vivificarlo por el amor» (GS 26). 
«Los hombres y mujeres que, mientras procuran el sustento para sí y su 
familia, realizan su trabajo de forma que resulte provechoso y en servicio 
de la sociedad, con razón pueden pensar que con su trabajo desarrollan 
la obra del Creador, sirven al bien de sus hermanos y contribuyen de 
modo personal a que se cumplan los designios de Dios en la historia» 
(GS 34). 


El régimen del Reino de Cristo es la caridad (la sal de la tierra). 
Por eso, todos los cristianos deben ejercer su función en el mundo mo- 
vidos por la caridad, que les invita a esforzarse en servir con su trabajo, 
a preocuparse por los más desfavorecidos, a restañar las heridas sociales 
(«bienaventurados los que trabajan por la paz» Mt 5,9), y a aumentar la 
comunión entre las personas, que es un anticipo del cielo. 


El texto sigue: «Así pues, a los que creen en la caridad divina, les da 
la certeza que abrir a todos los hombres los caminos del amor y esforzar- 
se por instaurar la fraternidad universal no son cosas inútiles. Al mismo 
tiempo advierte que esa caridad no hay que buscarla únicamente en acon- 
tecimientos importantes, sino, ante todo, en la vida ordinaria» (GS 38). 
Esto forma parte intrínseca de la misión de la Iglesia: «La promoción de 
la unidad concuerda con la misión íntima de la Iglesia, ya que ella es «En 
Cristo como sacramento, o sea, signo e instrumento de la unión íntima 
con Dios y de la unidad de todo el género humano. Enseña así al mundo 
que la genuina unión social exterior procede de la unión de los espíritus y 
de los corazones, esto es, de la fe y de la caridad, que constituyen el fun- 
damento indisoluble de su unidad en el Espíritu Santo (...). La Iglesia ad- 
vierte a sus hijos, y también a todos los hombres, a que con este familiar 
espíritu de hijos de Dios superen todas las desavenencias entre naciones 
y razas y den firmeza interna a las justas asociaciones humanas» (GS 42). 
«Que todos sean uno» es el deseo del Señor. Chiara Lubich, fundadora 
del Movimiento Focolar, encontró en estas palabras una luz especial para 
contribuir a la comunión en el mundo. 


Con la ayuda del Espíritu Santo, la caridad es el motor de la acción 
cristiana en el mundo. «La ley fundamental de la perfección humana, 
y, por tanto, de la transformación del mundo, es el mandamiento nuevo 
del amor» (GS 38). 


10. SC 160 (1970) 185. 
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La acción cristiana en el mundo está presidida por la caridad. Si no 
hay caridad, por más medios que se usen, no se construye, o son cons- 
trucciones desenfocadas. Pero hablamos de una caridad auténtica, una 
caridad que mueve, no solo un buen sentimiento. Dice Giussani: «En una 
historia en la que Dios se ha encarnado, como prueba de su amor a los 
hombres, comprometerse con los problemas que nos plantean los tiem- 
pos es la primera forma de caridad»". 


La mejora de este mundo exige la combinación de la luz del Evan- 
gelio, el horizonte de la esperanza y la fuerza moral de la caridad. Tam- 
bién los medios humanos proporcionados: conocimientos, trabajo y co- 
laboración. Esta combinación de lo humano y lo divino es propia de la 
vocación laical. 


Nos ha quedado este ejemplo de Tomás Moro, que escribe su yerno: 
«Sus mismas acciones parecían dar a entender que todos sus trabajos a lo 
largo de su vida, sin hacer caso de provecho material ( ), eran entregados 
y empleados por entero en servicio de Dios, del Rey y del reino» *”. Dice 
san Josemaría: «Todo trabajo humano honesto, intelectual o manual, 
debe ser realizado por el cristiano con la mayor perfección posible; con 
perfección humana (competencia profesional) y con perfección cristiana 
(por amor a la voluntad de Dios y en servicio de los hombres). Porque 
hecho así, ese trabajo humano, por humilde e insignificante que parezca 
la tarea, contribuye a ordenar cristianamente las realidades temporales —a 
manifestar su dimensión divina— y es asumido e integrado en la obra pro- 
digiosa de la Creación y de la Redención del mundo» (Conversaciones, 
10). Dice Giussani: «la Iglesia nos indica la postura óptima para afrontar 
esos problemas humanos. Si se vive con conciencia de nuestra dependen- 
cia original, que es la primera y suprema verdad, todos los problemas se 
sitúan de manera que facilita más su solución. No es que queden resuel- 
tos, pero sí en condiciones favorables, para que lo sean»”. Así, los cris- 
tianos son «el alma del mundo», como dice un primitivo texto cristiano 
(Epistola a Diogneto 5). 


d) La recapitulación en Cristo 


Todas las cosas están llamadas a ser recapituladas en Cristo, al final 
de los tiempos. Así se establecerá definitivamente el Reino de Dios. «El 
reino está ya misteriosamente presente en nuestra tierra; cuando venga 
el Señor, se consumará su perfección» (GS 39). 


11. Por qué la Iglesia, IL, 59. 
12. William RoPER, La vida de Sir Tomás Moro, EUNSA, Pamplona 2001, 22. 
13. Por qué la Iglesia, 1, 52. 
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«Nos dio a conocer el misterio de su voluntad que se había propues- 
to realizar mediante Él y llevarlo a cabo en la plenitud de los tiempos: 
recapitular en Cristo todas las cosas de los cielos y las de la tierra» (Ef 
1,9-10). Pero «Ignoramos el tiempo en que se hará la consumación de la 
tierra y de la humanidad. Tampoco conocemos de qué manera se trans- 
formará el universo» (GS 39). 


La teología del siglo XX se planteó si las actividades que se reali- 
zan ahora tienen alguna relación con la llegada del Reino y algún sitio 
en el más allá. Por motivos didácticos, se ha dividido a los autores entre 
«escatologistas» (Daniélou, Bouyer, Congar, Von Balthasar) y «encar- 
nacionistas» (Thils, Teilhard de Chardin, J. B. Metz, Teologías de la 
liberación) **. Los escatologistas piensan que hay una ruptura radical en- 
tre el más aquí y el más allá: las tareas de este mundo son ocasión de la 
vida cristiana y de merecer el Reino, pero no lo construyen. En cambio, 
los «encarnacionistas» creen que se puede contribuir a que el Reino de 
Dios crezca en la historia, a que se manifiesten sus valores; y que lo que 
aquí se construye ha de pasar de alguna manera al más allá. Hay razones 
para las dos partes y no se oponen necesariamente. Por un lado, los tex- 
tos sagrados muestran la segunda venida de Cristo como una tremenda 
ruptura histórica (Mt 24; Mc 13; Lc 21; Apc 19-20). Por otro, sabemos 
que la Iglesia crece en este mundo con la caridad, que ha de permanecer 
en la otra vida (cfr. 1 Cor 13,8). 


Entre las posturas «encarnacionistas» se mezclan un sensato inten- 
to teológico (Thils), una cosmovisión bienintencionada, pero fantasiosa, 
según la cual el cosmos y la historia crecen hacia una plenitud que no 
cuadra con lo que sabemos sobre la Parusía (Teilhard). Y, por último, las 
teologías de la liberación, que requieren un discernimiento más complejo 
(Metz puede considerarse un precursor). Urgidas por una situación social 
que, a veces, clama al cielo, han querido arreglarla con una mezcla de 
utopía política, movilización religiosa y acción guerrillera. Esta mezcla 
lo ha deformado todo. La autonomía de las realidades temporales signi- 
fica que no bastan los medios eclesiásticos para lograr un progreso y que 
no corresponde a los pastores dirigir la actividad temporal de los laicos. 
Para progresar, es preciso respetar la naturaleza de las cosas eclesiásticas 
y civiles, y operar de acuerdo con sus leyes (economía, política, educa- 
ción). Las instituciones de la Iglesia han contribuido siempre al progre- 
so con la oración (Daniélou), la formación de la conciencia cristiana, la 
educación y las tareas asistenciales. Y no parece que haya otro camino, 
aunque cabe una mayor conciencia de los problemas, un mayor compro- 
miso y una mayor urgencia. 


14. C. Pozo, Teología del más allá, BAC, Madrid 19890 (2*), 128-146. 
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Con este transfondo teológico, el número 39 de Gaudium et spes 
distingue claramente entre Progreso humano y Reino de Dios; reco- 
noce que la Iglesia se beneficia del crecimiento de la ciudad humana; 
y sugiere que los bienes que tienen razón de fin (que promocionan la 
dignidad humana y la unión fraterna) los encontraremos renovados en 
el más allá. 


«La espera de una tierra nueva no debe amortiguar, sino más bien 
aliviar, la preocupación de perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo 
de la nueva familia humana, el cual puede de alguna manera anticipar un 
vislumbre del siglo nuevo. Por ello, aunque hay que distinguir cuidado- 
samente progreso temporal y crecimiento del reino de Cristo, sin embar- 
go, el primero, en cuanto puede contribuir a ordenar mejor la sociedad 
humana, interesa en gran medida al reino de Dios. Pues los bienes de la 
dignidad humana, la unión fraterna y la libertad; en una palabra, todos 
los frutos excelentes de la naturaleza y de nuestro esfuerzo, después de 
haberlos propagado por la tierra en el Espíritu del Señor y de acuerdo con 
su mandato, volveremos a encontrarlos limpios de toda mancha, ilumi- 
nados y trasfigurados» (GS 39). Pablo VI insistió en la distinción entre 
progreso temporal y Reino de Dios, en el Credo del Pueblo de Dios. El 
Catecismo también insiste (CEC 2820; cfr. 1042-1050). Hay que advertir 
la presión que ejercían los marxistas es aquella época para que los cristia- 
nos se embarcaran en opciones «de progreso» revolucionarias. 


e) Conclusión 


La cuestión es compleja, si vemos las cosas a la manera humana. 
Solo unos pocos logros adquieren importancia histórica. El resto, es 
decir, lo que hace la mayoría de la humanidad cada día, es irrelevante 
y desaparece para siempre. El tiempo se come todo lo que engendra 
(Cronos devora a sus hijos). Entonces, la pregunta por si esos logros 
singulares o colectivos del progreso tienen algo que ver con el Reino de 
Dios y si perduran en el más allá, no se puede responder bien. 

Si, como es propio de la teología, intentamos ver las cosas desde 
Dios, la cuestión cambia. Dios es el principal protagonista de la historia, 
que, por eso, es historia de las misericordias de Dios, historia de la sal- 
vación. En la Eucaristía que celebramos en la tierra, hacemos memoria 
(anamnesis) y damos gracias (Eucharistía) por los principales hitos de 
la historia de la salvación. En la Eucaristía que Cristo celebra en el cielo, 
se dan gracias por la historia de la salvación entera, desde el principio 
hasta el fin. Todo lo que, con la gracia de Dios, han hecho y ofrecido los 
hombres en cualquier esquina de la historia estará eternamente presente 
ante Dios y ante nosotros, tal como ha sido. No se pierde ni un vaso de 


545 


AMOR DE DIOS Y CONVERSION DEL HOMBRE 


agua ofrecido por amor de Dios (cfr. Mt 10,42; Mc 9,41); y no pasan 
inadvertidas las dos monedillas de una viuda pobre (cfr. Mc 12,42-44). 

Pascal piensa que hay tres órdenes de grandeza: la grandeza ma- 
terial, la intelectual y la santidad. Están en planos distintos y pueden 
coincidir, pero su valor no se confunde: «Todos los cuerpos (...), la tierra 
y sus reinos, no valen lo que el menor de los espíritus. (...) De todos 
los cuerpos juntos no se podría sacar el más pequeño pensamiento; es 
imposible. Y de todos los cuerpos y los espíritus, no se podría sacar un 
movimiento de verdadera caridad; es imposible; es de otro orden, sobre- 
natural» (Pensamientos, Br 793). 

Cada cosa tiene su relieve (corporal, intelectual, santo) en la historia 
de Dios y nunca lo pierde. Sabemos que surgirán «unos nuevos cielos 
y una nueva nueva tierra» (Apc 21,1), morada de la nueva humanidad. 
Serán transformación, pero no eliminación, de los actuales, con una con- 
tinuidad que pasa por el fuego'. Todos los frutos del trabajo humano 
(frutos del campo, edificios, instituciones, etc.) serán celebrados, según 
su orden, en la Eucaristía perpetua de la historia. Pero no sabemos si 
ocuparán un lugar físico o institucional en la nueva Jerusalén (Ape 21,2). 
Solo sabemos que allí estará toda la caridad (cfr. 1 Cor 12,31 y 13). 

En esta historia que se escribe cada día, con la ayuda del Espíritu 
Santo, todos los hombres están llamados a adquirir, en Cristo, el amor 
de los hijos de Dios. «Hay dos caminos, el de la vida y el de la muerte; 
pero es grande la diferencia entre los dos caminos. El camino de la vida 
es este: en primer lugar, amarás a Dios, que te ha creado; en segundo lu- 
gar, a tu prójimo como a ti mismo, y todo cuanto no desees que se haga 
contigo, tú tampoco lo hagas a otro» (Didaché 1,1-2'*). Estos amores 
construyen la Ciudad de Dios: «A pesar de ser tantos y tan numerosos 
los pueblos por todo el orbe de la tierra (...) no existen más que dos ti- 
pos de sociedad humana (...): la de los hombres que quieren vivir según 
la carne, y la de los que quieren vivir según el Espíritu» (De Civ. Dei 
XIV,4,2); «Dos amores hicieron dos ciudades: el amor propio hasta el 
desprecio de Dios, la terrena; el amor de Dios hasta el desprecio de sí 
mismo, la del cielo» (De Civ. Dei XIV,28). 


Trabajos recomendados 


+ Resumir GS 33-39 y 43. 
+ Leer la Epístola a Diogneto. 


15. J. J. ALVIAR, Escatología, EUNSA, Pamplona 2004, 185-187. 
16. FuP 3 (1992) 80-81. 
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Lecturas recomendadas 


+ JUAN PABLO Il, Carta a los artistas. 

+ JUAN PABLO Il, Laborem exercens. 

+ SAN JOSEMARÍA, Amar al mundo apasionadamente (Homilía recogida 
en Conversaciones). 
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87-104; P. DABIN, Le sacerdote royal des fideles dans la tradition ancienne et 
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Theologica» 24 (1992) 1031-1047; G. PATTARO, La svolta antropologica, De- 
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MANUALES Y ENSAYOS MÁS CITADOS 


En este Anexo solo figuran las obras más comunes y generales en rela- 
ción con la antropología cristiana. En la bibliografía de cada capítulo, se reco- 
gen muchas otras y éstas se citan abreviadamente y aquí se recogen los datos 
más completos. Se incluyen manuales de Antropología Teológica, de Gracia 
y de Antropología filosófica de inspiración cristiana. 


AMENGUAL, G., Antropología filosófica, BAC, Madrid 2007 

ARANGUREN, J., Antropología filosófica, McGraw-Hill, Madrid 2003 

ANCILLI, E. (ed.), Temi di Antropologia Teologica, Teresianum, Roma 1981 

AUER, J., El Evangelio de la Gracia (Curso de Teología Dogmática, V), Her- 
der, Barcelona 1982 

BAUMGARTNER, Ch., La gracia de Cristo, Herder, Barcelona 1982 (3*) 

BERZOSA, R., Como era en el principio. Temas clave de Antropología Teoló- 
gica, San Pablo, Madrid 1996 

BRAMBILLA, F. G., Antropologia Teologica. Chi e l'uomo perché te ne curi?, 
Queriniana, Brescia 2005 

BURGOS, J. M., Antropología: una guía para la existencia, Palabra, Madrid 
2003 

CAPDEVILA 1 MONTANER, V., Liberación y divinización del hombre, 1, Secre- 
tariado Trinitario, Salamanca 1994 

COLZANI, G., Antropología Teológica. El hombre: paradoja y misterio, Secre- 
tariado Trinitario, Salamanca 2001 

CASTELLOTE, $S., Compendio de Antropología, Edicep, Valencia 1999 

CORETH, E., ¿Qué es el hombre? Esquema de una antropología filosófica, 
Herder, Barcelona 1991 

CLÉMENT, O., Sobre el hombre, Encuentro, Madrid 1983 

EvpokIMoOv, P., La mujer y la salvación del mundo, Sígueme, Salamanca 
1980 

FERNÁNDEZ, V. M., La gracia y la vida entera. Dimensiones de la amistad con 
Dios, Herder, Barcelona 2003 
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FLICk, M.-ALszZEGHY, Z., El Evangelio de la Gracia, Sígueme, Salamanca 
1965 

—, Antropología Teológica, Sígueme, Salamanca 1970 

GALINDO, J. A., Compendio de la Gracia, Edicep, Valencia 1991 

GALVÁN, J. M., Elementi di Antropologia Teologica, Ed. Universita della San- 
ta Croce, Roma 2002 

GANOCZY, A., De su plenitud todos hemos recibido. La doctrina de la gracia, 
Herder, Barcelona 1991 

GELABERT, M., Salvación como humanización. Esbozo de una teología de la 
gracia, Ed. Paulinas, Madrid 1985 

—, Jesucristo, revelación del misterio del hombre. Ensayo de Antropología 
Teológica, San Esteban, Salamanca 1997 

—, La Gracia. Gratis et amore, San Esteban, Salamanca 2002 

GRECO, C. (ed.), Cristología e antropologia, Editrice A.V.E., Roma 1994 

GLEASON, R., Grace, Sheed and Ward, New York 1962 

GOZZELINO, G., Vocacione e destino dell'uomo in Cristo. Saggio di Antropo- 
logia Teologica Fondamentale (Protologia), Elledici, Leumann (Torino) 
1985 

GUERRA, M., Antropologías y teología, EUNSA, Pamplona 1976. 

GUARDINI, R., La existencia del cristiano, BAC, Madrid 1997 

—, Mundo y persona, Encuentro, Madrid 2000 

—, Cristianismo y sociedad, Sígueme, Salamanca 1982 

LADARIA, L., Introducción a la Antropología teológica, Verbo Divino, Estella 
1993 

—, Antropologia teologica, Piemme, Casale Monferrato 1995 

—, Teología del pecado original y de la gracia, BAC, Madrid 1993 

LATOURELLE, R., El hombre y sus problemas a la luz de Cristo, Sígueme, 
Salamanca 1981 

LAUDAZI, C., Di fronte al mistero dell'uomo. Temi fondamentali di Antropolo- 
gia Teologica, Ed. OCD, Roma 2007 

LoBATrO, A. (dir.), El pensamiento de Santo Tomás para el hombre de hoy, 
vol. L, El hombre cuerpo y alma, Edicep, Valencia 1995 

LORDA, J. L., Antropología bíblica, Palabra, Madrid 2005 

—, La Gracia de Dios, Palabra, Madrid 2004 

Lucas, J. de S. (ed.), Antropologías del Siglo XX, Sígueme, Salamanca 1983 (3*) 

—, Nuevas antropologías del Siglo XX, Sígueme, Salamanca 1994 

—, Las dimensiones del hombre. Antropología filosófica, Sígueme, Salaman- 
ca 1996 

Lucas, R., El hombre, espíritu encarnado. Compendio de filosofía del hom- 
bre, Atenas 1995 

MARÍAs, J., Antropología metafísica, Alianza, Madrid 1995 (3%) 

— , Mapa del mundo personal, Alianza, Madrid 1993 

—, Persona, Alianza, Madrid 1996 

MARTÍNEZ-SIERRA, A., Antropología Teológica Fundamental, BAC, Madrid 
2002 
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ME:¡SS, A., Antropología teológica, Universidad Católica de Chile, Santiago 
1998 
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MONDIN, B., Antropologia teologica, Paoline, Alba 1977 
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PANTEGHINI, G., L'uomo scommessa di Dio. Antropologia Teologica, Messa- 
gero, Padova 1998 
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1988. 
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RoNDEr, H., La gracia de Cristo, Estela, Barcelona 1966 
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